UNIVERSITY  OF  TORONTO 
LIBRARY 

WILLIAM  H.  DONNER 
COLLECTION 

purchased  jrom 
a  gift  by 

THE  DONNER  CANADIAN 
FOUNDATION 


(<£ 


RECHERCHES 

SUR 

LA  VALEUR  DES  TRADITIONS 
BOUDDIQUES  PALIE  ET  NON-PALIE 


DEUX  CHAPITRES 

DE 

LA  BIOGRAPHIE  DU  BOUDDHA 

ÉTUDIÉS 

D'APRÈS    LES    SOURCES    PALIES,    SANSCRITES,    CHINOISES 

ET    THIBÉTAINES 


EBBE   TUNELD 


THÈSE  DE  DOCTORAT 

PRÉSENTÉE  A  LA  FACULTÉ  DES  LETTRES  DE  LUND  ET  PUBLIQUEMENT 

SOUTENUE  LE  JEUDI  27  MAI  A  10  HEURES  DU  MATIN 

DANS  LA  SALLE  N<>   VIII 


LUND 
A.-B.  PH.  LINDSTEDTS  UNIV.-BOKHANDEL 


bi 


LUND  1915 

BERLINGSKA    BOKTRYCKERIET 


M.  SYLVAIN  LEVI 

PROFESSEUR    AU    COLLÈGE    DE    FRANCE 


HOMMAGE  DE  RECONNAISSANCE 
ET  D'AFFECTION 


Préface. 

J'avais  entrepris,  et  en  partie  terminé,  un  mémoire  sur 
l'histoire  du  développement  de  la  biographie  du  Bouddha. 
Grâce  à  l'initiative  bienveillante  de  M.  C.  R.  Lanman,  ce  livre 
devait  paraître  dans  les  »  Sanscrit  séries»  de  l'Université  de  Har- 
vard. L'impression  en  allait  être  commencée  à  Paris  quand 
la  guerre  éclata.     Il  fallut  remettre  ce  projet. 

Pour  des  raisons  d'ordre  personnel  j'ai  voulu  faire  paraî- 
tre, dès  maintenant,  une  partie  de  mon  travail.  Pour  former 
un  tout  de  ce  fragment  détaché  d'un  ensemble  bien  plus  vaste, 
et  lui  donner  un  but  déterminé, vj e  l'ai  remanié  de  façon  à  en 
faire  une  étude  des  rapports  existant  entre  les  traditions  boud- 
dhiques pâlie  et  non-palie.  J'ai  pris  pour  base  de  ce  travail 
le  début  du  récit  Upasampadâ,  les  deux  chapitres  qui  traitent 
l'un  des  semaines  suivant  l'Abhisambodhana,  l'autre,  du  Brah- 
mayâcana.  Le  premier  se  prête  bien  à  une  étude  de  la  ma- 
nière dont  s'est  produit  le  développement  littéraire  bouddhique, 
le  second  nous  fournit  l'occasion  d'examiner  de  près  la  forme 
des  récits  et  les  changements  qu'elle  a  subis.  J'espère  que  ce 
premier  essai  de  sousmettre  à  un  examen  simultané  et  com- 
paratif aussi  bien  toutes  les  sources  de  la  tradition  du  Nord  que 
celles  de  la  tradition  pâlie,  ne  sera  pas  dénué  d'intérêt. 

Si  ces  recherches  ont  quelque  valeur,  elle  est  due  en 
grande  partie  à  deux  savants  éminents,  qui  m'ont  aidé  dans 
ma  tâche.    M.  H.  Oldenberg  m'a  initié  aux  études  bouddhiques, 
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et  si  les  reeherches  dont  je  publie  ici  une  partie  portent  ju- 
stement sur  la  biographie  du  Bouddha,  c'est  grâce  à  ses  indi- 
cations. M.  Sylvain  Lévi  a  élargi  la  base  de  mes  études  en 
les  guidant  vers  les  domaines  où  il  a  déployé  lui-même  une  si 
remarquable  activité  scientifique. 

Tous  les  deux  ont  lu  en  manuscrit  la  partie  centrale 
de  ma  thèse,  et  j'ai  pu  profiter  des  précieuses  observations 
qu'ils  ont  bien  voulu  me  faire.  Qu'il  me  soit  permis  de  leur 
exprimer  ici  toute  ma  gratitude. 

Je  tiens  également  à  remercier  M.  Nils  Flensburg,  profes- 
seur à  l'Université  de  Lund,  de  l'intérêt  amical  qu'il  n'a  cessé 
de  me  témoigner  au  cours  de  mes  études  universitaires. 

A  Madame  E.  Marouzeau  est  due  la  forme  française  des 
textes  que  j'ai  traduits  et  que  j'ai  ajoutés  à  la  fin  de  mon 
étude.  Je  la  remercie  de  l'aide  qu'elle  m'a  donnée  si  aimab- 
lement. 

Une  mort  prématurée  a  enlevé  à  la  science  et  à  ses  amis 
Edouard  Huber,  professeur  à  l'École  française  de  l'Extrême- 
Orient  à  Hanoï  (Indo-Chine).  Je  n'oublierai  jamais  les  mois 
heureux  pendant  lesquels  il  m'a  été  donné  d'étudier  sous  sa 
direction,  à  Paris  et  chez  lui  en  Suisse,  le  chinois  bouddhique. 
Je  garde  de  lui  et  de  son  amitié  un  souvenir  ému. 

j'ai  osé  dédier  cet  ouvrage  à  M.  S.  Lévi.  Ce  n'est  là 
qu'un  léger  acompte  sur  la  grande  dette  de  reconnaissance  que 
j'ai  contractée  envers  lui.  Jamais  maître  n'a  fait  preuve  d'un 
intérêt  plus  bienveillant,  d'une  bonté  plus  inlassable  pour  son 
élève,  que  M.  Lévi  pour  moi.  Je  le  prie  d'accepter  la  dédi- 
cace de  ce  livre  comme  un  faible  témoignage  de  mes  senti- 
ments de  sincère  et  respectueuse  gratitude. 

Lund,  en  mai  1915. 

Ebhc  Tuneld. 
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Introduction, 


Le  problème. 

La  comparaison  des  versions  de  toutes  sources  de  deux 
chapitres  de  la  vie  de  Bouddha  qui  est  faite  dans  cette  thèse, 
se  propose  de  contribuer  à  la  solution  définitive  du  problème 
des  rapports  existant  entre  le  canon  dit  du  Nord  et  celui  dit 
du  Sud  du  Bouddhisme. 

Dès  le  moment  où,  par  l'intermédiaire  de  Hodgson,  les 
premiers  spécimens  de  la  littérature  bouddhique  de  Népal  — 
c'est  à  dire  »du  Nord»  —  furent  connus  en  Europe,  la  lutte 
au  sujet  de  ces  rapports  ne  s'est  jamais  arrêtée,  et  à  cause 
des  magnifiques  trouvailles  de  littérature  bouddhique  en  san- 
scrit faites  ces  dernières  années,  la  question  a  reçu  un  re- 
nouveau   d'actualité. 

On  pourrait  exposer  ainsi  la  situation  générale:  les  savants 
qui  se  sont  uniquement  ou  de  préférence  occupés  du  canon  pâli 
du  Sud  soutiennent  son  authenticité,  tandis  que  ceux  qui  ont  eu 
l'avantage  de  connaître  les  matériaux  du  canon  du  Nord,  existant 
dans  des  traductions  chinoises  et  thibétaines,  soutiennent  ou  ont 
une  tendance  à  soutenir  l'authenticité  de  celui-ci.  Les  premiers 
sont  d'avis  que  le  canon  du  Nord  s'est  développé  du  canon  du 
Sud  par  des  additions,  des  variations,  des  remaniements  de  tou- 
tes sortes.  Les  autres  ont  été  fascinés  par  la  richesse  du  canon 
septentrional  et  ils  y  ont  trouvé  la  source  originelle  de  la  sobre 
simplicité  du  canon  pâli  ou,  en  général,  ont  regardé  les  deux 
canons  comme  issus  de  la  même  tradition  qui  ne  s'est  fixée  que 
relativement  tard,  et  dont  l'école  des  Sthaviravâdins,  dans  le 
canon  pâli,  dit  du  Sud,  n'a  relevé  qu'une  partie,  celle  qui 
répondait  à  son  système  à  elle,  tandis  que  le  canon  septen- 
trional a  conservé  plus  de  la  diversité  non  systématisée  de  la 
tradition  originale. 
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On  il  de  tout  temps  fait  des  parallèles  entre  les  parties 
eorrespondantes  des  deux  eanons  et  pris  parti  pour  l'un  ou 
l'autre.  Les  dernières  lignes,  restées  inacheA'ées,  qu'écrivit  Bur- 
nouf,  l'admirable  fondateur  des  études  bouddhiques,  avant  de 
déposer  pour  jamais  la  plume,  sont  une  comparaison  entre  une 
formule  de  Lalitavistara  et  la  formule  correspondante  du  canon 
pâli.  Chaque  partie  du  canon  qu'on  a  étudiée,  chaque  frag- 
ment du  canon  sanscrit  qu'on  a  trouvé,  a  donné  lieu  à  des 
conclusions  plus  ou  moins  complètes,  plus  ou  moins  appro- 
fondies sur  les  rapports  entre  les  deux  canons.  Ici  je  n'en 
citerai  que  quelques  unes. 

Avec  raison  nous  commencerons  par  M.  Oldenberg,  le 
connaisseur  éminent  du  canon  pâli  et  le  défenseur  infatigable 
de  son  authenticité.  Dans  l'introduction  de  son  édition  du 
Vinaya  pâli  datant  de  1879,  M.  Oldenberga  fait  des  comparai- 
sons .  entre  l'ordonnance  de  la  rédaction  pâlie  et  celles  des  ré- 
dactions septentrionales  du  Vinaya  qu'il  avait  à  sa  portée. 
Il  démontre  l'identité  du  cadre  de  ces  Vinayas,  le  peu  de  dif- 
férences de  fond  qui  existe  entre  eux  et  conclut  en  faveur 
du  canon  pâli. 

Conformément  à  cet  opinion  sur  la  valeur  du  canon  pâli, 
il  s'en  servit  comme  source  de  son  exposé  du  Bouddhisme 
dans  »Buddha»  (1881). 

Du  même  avis  que  M.  Oldenberg  est  M.  Wjxdisch.  Dans 
une  série  de  travaux  importants  dont  le  premier  est  Mâra  und 
Buddha  de  1895,  il  a  étudié  différentes  parties  de  la  biographie 
du  Bouddha  en  comparant  les  versions  des  textes  sanscrits  et 
palis.  L:exemple  de  M.  Windisch  fut  imité  ensuite  par  M. 
Dutoit  dans  Die  duskaracaryâ  des  Bodhisattva.  Il  arriva  au 
même  résultat  que  M.  Windisch  au  sujet  des  rapports  entre  les 
versions  sanscrites  et  pâlies. 

Le  point  de  départ  de  MM.  Oldenberg,  Windisch  et  Du- 
toit a  été  une  étude  comparative  détaillée  des  documents,  même 
siy  comme  pour  M.  Oldenberg,  le  résultat  de  cette  étude  n'a 
pas  été  le  seul  argument  en  faveur  de  leur  opinion. 

Les  adversaires  de  l'authenticité  monopolisée  du  canon 
pâli  ont  suivi  un  tout  autre  chemin.  Leur  point  de  départ  est 
une  opinion  d'ordre  général,  une  opinion  basée  sur  des  faits 
de    l'histoire    extérieure    et  intérieure  du  Bouddhisme,  sur  des 
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faits  de  l'histoire  religieuse,  plutôt  qu'une  comparaison  entre 
les  textes  des  canons  eux-mêmes.  M.  Senart  étudiant  »La 
légende  du  Buddha»  (2e  éd.  1882)  se  servait  des  documents 
du  Nord,  ayant  trouvé  que  dans  le  canon  pâli  il  ne  subsistaient 
que  des  débris  de  la  conception  mythologique  unie  et  cohé- 
rente par  laquelle  il  expliquait  la  personnalité  du  Bouddha,  des 
débris  qui,  isolés  comme  nous  les  rencontrons  dans  le  canon 
pâli,  ne  sont  plus    d'après    lui  que  des  bizarreries  sans  cause. 

M.  Minayeff  dans  ses  Recherches  sur  le  Bouddhisme  (1887, 
traduction  française  1894) 1  et  de  la  Vallée  Poussin  dans  son 
Bouddhisme  (1898) 2  insistaient  sur  la  division  en  sectes  du  Boud- 
dhisme, division  qu'ils  considéraient  comme  étant  presque  aussi 
vieille  que  l'église  même,  et  sur  l'impossibilité  de  croire  à  une 
unité  qui  n'exista  jamais  et  qu'on  a  construite  de  toutes  pièces. 
Ce  qu'on  appelait  le  canon  du  Sud  et  que  les  palisants  con- 
sidéraient comme  le  canon  initial  et  authentique  du  Boud- 
dhisme, n'était  pour  eux  que  le  canon  tardif  d'une  petite  secte, 
celle  des  Mahâvihâravâsins  de  Ceylan.  Pour  trouver  une 
tradition  vraiment  ancienne,  Minayeff  eut  recours  à  l'inscrip- 
tion de  Bairïlt  et  aux  bas-reliefs  du  stûpa  de  Bharhut  et  il 
conclut  de  la  prétendue  discordance  entre  la  tradition  qu'il 
trouvait    là  et  celle  du  canon  pâli,  à  la  modernité  de  celui-ci. 

Le  commencement  du  nouveau  siècle  se  caractérise  comme 
étant  surtout  l'époque  de  l'examen  des  sources.  Dans  ces 
années  aussi  les  découvertes  faites  en  Asie  Centrale  com- 
mencèrent à  être  publiées.  De  ce  temps  pour  notre  but  nous 
avons  surtout  à  retenir  deux  études.  Il  nous  a  donné  l'ex- 
cellente démonstration  des  sources  du  Divyâvadâna  par  M. 
Éd.  Huber  et  M.  Sylvain  Lévi  3  et  le  parfait  examen  des 
sources  du  Sûtrâlamkàra  d'Asvaghosa  par  M.  Lévi  4.  Dans  les 
deux  ouvrages  que  ces  savants  ont  étudiés  on  retrouve  de 
grandes  parties  du  canon  des  Mûlasarvâstivâdins  et  des  Âga- 
mas  septentrionaux.    C'est  un  fait  important,   parce  que  par  là 


1  Annales  du  Musée  Guimet.     Bibliothèque  d'études  IV. 
-  Mémoires  couronnés  .   .  .   publiés  par  l'Académie  royale  ...  de  Bel- 
gique LIY. 

3  Éd.    Huber,    Études    de    littérature    boddhique    IV — Y    dans    BEFEO 
1904—1905  S.  Lévi  T'oung-pao   1904. 

4  J.  as.   1908,  2:   1   suiv. 
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est  démontré  que  le  Vinaya  des  Mûlasarvastivadins  et  les 
Agamas  étaient  constitués  et  existaient  à  une  époque  aussi  ré- 
culée que  celle  d'Asvaghosa.  M.  Lévi  ne  manque  pas  d'attirer 
l'attention  sur  ce  fait  et  il  y  voit  un  argument  contre  l'authen- 
ticité monopolisée  du  canon  pâli.  Pourtant  il  ne  trouve  pas 
que  le  problème  soit  résolu. 

J'ai  gardé  pour  la  fin  de  cet  aperçu  les  examens  cohé- 
rents et  approfondis  du  problème,  en  m'écartant  même  de  la 
chronologie  stricte  des  publications.  Le  premier  est  Buddhi- 
stische  Studien  par  M.  Oldenberg  (1898)  1.  Le  livre  de  Mi- 
nayeff  en  fut  la  cause.  M.  Oldenberg  critique  les  données  de 
Minayeff.  Après  cette  partie  négative  de  son  étude,  il  pro- 
cède à  une  démonstration  positive.  Il  étudie  le  canon  pâli, 
son  caractère  et  son  histoire  intérieure,  et  il  conclut:  »Was  wir 
hier  vor  uns  haben,  ist  so,  wie  wir  es  sehen,  aus  sich  selbst, 
aus  seinen  eigenen  Wurzeln  erwachsen;  es  ist  nicht  eine  se- 
kundâre,  den  Charakter  der  Einfachheit  nur  affektierende  Um- 
gestaltung  einer  Litteratur,  welche  urspriinglich  ein  ganz  an- 
deres  Aussehen  gezeigt  haben  kônnte»  2.  Il  rassemble  les 
renseignements  qu'il  était  possible  de  se  procurer  à  ce  mo- 
ment-là sur  le  canon  septentrional  et  confronte  les  parties 
correspondantes  du  canon  pâli  et  de  celui-ci.  Et  le  résultat 
obtenu  lui  démontra  que  le  canon  septentrional,  sous  le  rap- 
port de  l'ordonnance  et  du  contenu,  ne  s'écarte  pas  essentielle- 
ment et  autant  qu'on  le  disait,  du  canon  pâli. 

Une  dizaine  d'annés  plus  tard  paraît  un  second  essai 
d'exposé  d'ensemble  du  problème,  cette  fois-ci  d'un  adver- 
saire de  l'authenticité  monopolisée  du  canon  pâli.  C'est  M. 
Sylvain  Lévi,  assurément  celui  qui  est  mieux  qu'aucun 
autre  renseigné  sur  le  canon  du  Nord  —  dans  une  petite, 
mais  importante  brochure  »Les  saintes  Ecritures  du  Boud- 
dhisme (1909) 3.  Malheureusement  ce  n'est  pas  dans  un  mé- 
moire scientifique  qu'il  a  exposé  son  opinion,  mais  dans  une 
conférence  populaire.  Dans  cette  brochure  aussi,  la  pensée 
de  l'auteur  est  que  le  problème  n'est  pas  résolu,  que  la  dis- 
cussion reste  ouverte.     Mais  on  ne  peut  douter  de  la  direction 


1  ZDMG     CIL 

2  ZDMG  Cil:  675. 

3  Bibliothèque  de  vulgarisation  du  Musée  Guimet  XXXI. 
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où  il  pense  trouver  la  solution.  En  confrontant  »  l'immense 
pot-pourri»  du  Vinaya  des  Mûlasarvastivâdins  et  »la  régula- 
rité sèche  et  froide  du  Vinaya  pâli»,  il'  insiste  sur  le  fait  que 
»rordonnance  correcte  et  rigoureuse  des  matières  marque, 
plutôt  que  la  confusion  des  genres,  un  stage  avancé  de  Fart 
ou  de  la  technique».  Et  quand  il  dit:  »  Réduits  par  élagage 
à  leurs  éléments  communs,  les  Vinayas  de  toutes  les  écoles 
se  ramènent  sans  effort  à  une  sorte  d'archétype  unique  qui 
n'est  pas  le  Vinaya  primitif,  mais  la  moyenne  des  Vinayas», 
il  est  difficile  de  ne  pas  trouver  qu'il  prenne  par  là  clairement 
parti  contre  l'authenticité  supérieure  du  canon  pâli. 

Dans  deux  mémoires,  Studien  zum  Mahâvastu  et  Studien 
zur  Geschichte  des  buddhistischen  Kanons  \  M.  Oldenberg 
place  la  discussion  sur  le  terrain  plus  solide  d'une  appréciation 
fondée  sur  des  raisons  objectives.  Il  démontre  incontestable- 
ment qu'il  existe  une  différence  marquée  de  style  entre  les 
parties  d'un  texte  bouddhique  sanscrit  dont  il  existe  des  par- 
ties correspondantes  dans  le  texte  pâli,  et  les  parties  qui 
n'y  ont  pas  de  réplique,  Dans  les  deux  rédactions,  les 
parties  communes  sont  composées  dans  le  même  style  hiéra- 
tique et  ample  (style  B),  les  autres  parties  spéciales  au  texte 
sanscrit  montrent  soit  un  style  surtout  caractérisé  par  l'emploi  de 
phrases  nominales  et  une  accumulation  d'épithètes  (style  A) 
soit  un  st}Tle  calqué  sur  le  style  B  (style  Br).  M.  Oldenberg 
démontra  aussi  que,  parallèlement  à  cette  différence  dans  la 
forme,  il  en  existe  aussi  une  autre  dans  le  contenu.  L'impor- 
tance de  ces  constatations  est  évidente.  La  langue  du  style 
A  (et  aussi  du  style  B1)  est  nettement  plus  jeune.  Il  faut  donc 
qu'il  en  soit  de  même  pour  les  parties  qui  sont  rédigées  dans 
cette  langue.  Ceci  est  confirmé  par  la  différence  de  contenu 
déjà  mentionnée. 

Les  démonstrations  de  M.  Oldenberg  nous  ont  ainsi  fourni 
un  excellent  critérium  d'ancienneté  et  d'authenticité.  M.  Ol- 
denberg s'en  est  servi  lui-même  dans  les  mémoires  déjà  cités 
pour  des  matériaux  d'origine  diverse,  et  il  se  dit  encore  une 
fois  convaincu  de  l'authenticité  plus  grande  du  canon  pâli  et 
du  fait  que  le  canon  pâli  est  la  source  du  canon  septentrional. 


1  NGGW  phil.-hist.  Kl.   1912. 


&  Introduction 

Apres  la  publication  du  mémoire  de  M.  Oldenberg,  M. 
Lévi  revient  sur  ce  sujet  d'un  tout  autre  point  de  vue  dans 
son  important  mémoire  sur  Une  langue  précanonique  du  Boud- 
dhisme (1912)  *.  Il  démontre  dans  ce  mémoire  que  derrière  la  forme 
phonétique  que  nous  rencontrons  dans  les  textes  bouddhiques, 
palis  et  sanscrits,  il  se  trouve  une  forme  plus  ancienne  que 
Ton  a  traduite  ou  plutôt  transposée,  parfois  très  maladroite- 
ment, dans  ces  deux  langues. 

M.  Lévi  a  sans  aucun  doute  raison;  cependant  il  en  tire,  à 
propos  de  l'authenticité  des  canons,  une  conclusion  assez  surpre- 
nante: »Si  les  faits  que  j'ai  réunis  ne  sont  pas  constestés,  et 
si  l'explication  que  j'en  propose  est  reconnue  exacte,  les  con- 
séquences qui  s'en  dégagent  sont  d'une  gravité  inattendue. 
Les  stériles  débats  sur  l'authenticité  du  canon  pâli  ou  du 
canon  sanscrit  sont  éliminés.  Sanscrit  et  pâli  n'apparaissent 
plus  que  comme  les  héritiers  tardifs  d'une  tradition  antérieure 
récitée  ou  rédigée  dans  un  dialecte  disparu,  qui  avait  atteint 
déjà  un  stage  avancé  d'usure  phonétique.» 

Je  dois  avouer  qu'il  m'est  impossible  de  me  ranger  à  l'avis  de 
M.  Lévi.  Dans  les  derniers  temps,  les  débats  sur  l'authenticité 
des  différents  canons  n'ont  pas  visé  l'authenticité  de  la  langue 
pâlie  ou  sanscrite,  mais  celle  du  contenu,  du  groupement  et 
de  la  forme  du  canon.  M.  Oldenberg  p.  ex.  a  toujours  souligné 
ce  fait,  depuis  l'introduction  de  son  édition  du  Vinaya  (1879) 
jusqu'  aux  mémoires  de  NGGW  1912.  En  dernier  lieu  il  dit: 
»Es  versteht  sien  von  selbst,  dass  der  ursprûngliche  Kanon  in 
Mâgadhi  abgefasst  war.»  Et  l'authenticité  du  contenu  du  canon, 
de  son  groupement  etc.  est  naturellement  tout  à  fait  indépen- 
dante du  dialecte  dans  lequel  nous  le  possédons. 

On  voit  que  même  après  les  importantes  études  de  M. 
Oldenberg  la  discussion  n'est  pas  close.  Il  n'y  a  peut-être  là 
rien  d'étonnant,  puisqu'il  s'agit  d'un  problème  où  les  idées 
personnelles  et  la  conception  générale  que  l'on  a  du  développe- 
ment littéraire   ou  religieux  jouent  un  si  grand  rôle. 

Et  peut-être  y  a  -t-  il  aussi  des  raisons  extérieures.  Si  l'on 
veut  envisager  la  question  sans  idées  préconçues,  on  ne  peut 


1  J.  us.   1912,  2:  511. 
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nier  que  la  critique  des  partisans  du  canon  pâli  n'ait  pas  tou- 
jours été  satisfaisante.  La  cause  en  fut  surtout  l'emploi  ex- 
clusif des  documents  sanscrits  du  canon  septentrional  aux  dé- 
pens des  traductions  thibétaines  ou  chinoises  des  textes  perdus 
sanscrits  ou  pracrits,  mises  de  côté  pour  des  raisons  compréhen- 
sibles. 

De  cette  façon  les  textes  mis  en  parallèles  ne  furent  pas 
toujours  tout  à  fait  correspondants  et  comparables.  M.  Lévi 
avec  raison  attira  l'attention  sur  ce  point.  Saintes  Écritures  24  1. 
Il  n'est  pas  juste  de  comparer  le  sûtra  d'un  Nikâya  avec  p.  ex. 
le  même  sûtra  incorporé  dans  le  Mahâvastu,  si  l'on  veut  en- 
suite tirer  de  la  comparaison  une  conclusion  quelconque  en 
faveur  de  la  supériorité  d'un  des  canons.  Une  addition  au 
sûtra  placé  dans  le  Mahâvastu  n'indique  pas  nécessairement 
que  cette  addition  existait  également  alors  qu'il  était  à  sa 
place  dans  l'Âgama.  Par  une  telle  comparaison  on  peut  s'as- 
surer tout  au  plus  de  la  bonne  qualité  de  la  rédaction  pâlie, 
mais  cela  n'implique  pas  une  mauvaise  qualité  du  canon  sep- 
tentrional. On  peut  reprocher  peut-être  au  rédacteur  du  Mahâ- 
vastu d'avoir  remanié  le  sûtra  qu'il  insérait  dans  son  ouvrage, 
mais  de  ce  procédé  de  sa  part  on  ne  peut  s'arroger  le  droit 
de  critiquer  le  canon   lui-même. 

De  plus,  parce  qu'en  sanscrit  un  nombre  restreint  de 
textes  est  seul  conservé,  on  a  presque  uniquement  représenté 
le  canon  du  Nord  par  le  Lalitavistara  et  le  Mahâvastu.  Or  ces 
ouvrages  sont  tous  deux  relativement  jeunes  et  (tout  au  moins  le 
Lalitavistara)  même  pas  canoniques  à  proprement  parler.  Pire 
encore:  ces  deux  biographies  du  Bouddha  sont  toutes  deux 
construites  sur  une  même  rédaction  développée  et  remaniée 
qui  leur  est  propre.  Ce  qui  les  caractérise  toutes  deux  a 
été  regardé  comme  la  tradition  générale  du  Bouddhisme  du 
Nord.  On  a  tellement  cru  à  la  valeur  générale  du  texte  de 
ces  deux  récits  qu'on  a  même  pu  dire:  »Zwischen  Mahâvastu 
und  Lalitavistara  lasst  sich  ein  Abhângigkeitsverhâltnis  nient 
wahrscheinlich  maehen»  2.     On  voit  avec  évidence  ce  que  peut 


1  M.    Oldenberg    a  tort,  me  semble-t-il,  de  rejeter  cette  opinion   NGCiW 
1912,  p.  207,  note   1. 

2  Windisch  Kompos.  des  Mahâvastu  505. 
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signifier  l'emploi  de  tels  matériaux  de  comparaison  au  point 
de  vue  de  l'appréciation  des  rapports  entre  les  deux  canons. 

La  seule  manière  définitive  et  concluante  de  résoudre  le 
problème  des  relations  entre  le  canon  pâli  et  les  textes  du 
Nord,  est  d'aller  aux  documents  thibétains  et  chinois.  Là 
seulement  on  trouve  des  matériaux  comparables  et  d'une  éten- 
due suffisante. 

Une  telle  comparaison  n'a  pas  encore  été  faite.  1 

Le  terrain  le  plus  propre  à  une  étude  de  cette  sorte  est 
certainement  le  Vinaya.  Du  Vinaya  nous  possédons  cinq  ré- 
dactions traduites  en  chinois  appartenant  à  différentes  écoles 
qui  peuvent  être  confrontées  au  Vinaya  pâli. 

Dans  le  Vinaya  se  trouve  la  biographie  de  Bouddha. 
Elle  manque,  il  est  vrai,  dans  deux  des  rédactions  du  Vinaya, 
celles  des  Mahâsânghikas  et  des  Sarvâstivâdins.  En  revanche 
nous  avons  des  biographies  indépendantes  de  ces  deux  écoles 
qui  suppléent  à  cette  absence:  Le  Lalitavistara  et  le  Mahâ- 
vastu.  Ces  biographies  sont  conservées  en  sanscrit  et  par  cela 
même  nous  pouvous  nous  servir  de  l'excellent  moyen  de  com- 
paraison fourni  par  M.  Oldenberg.  En  outre  nous  possédons 
d'autres  textes  indépendants  et  non  canoniques,  qui  traitent 
de  la  vie  du  Bouddha.  En  choisissant  comme  point  de  com- 
paraison la  biographie  du  Bouddha  nous  trouvons  une  plus 
grande  abondance  de  matériaux  qu'en  employant  n'importe 
quelle  autre  partie  du  canon. 

Pour  qu'une  étude  pareille  ait  quelque  A^aleur,  il  faut 
qu'elle  s'occupe  non  seulement  des  grandes  lignes  du  dévelop- 
pement, mais  encore  qu'elle  entre  dans  les  détails.  Il  ne  faut 
pas  seulement  donner  des  raisonnements  généraux,  auxquels 
on  peut  répondre  par  d'autres  raisonnements  généraux;  les 
variantes  doivent  être  signalées  et  confrontées.  Par  la  foule 
de  détails  qu'il  faut  noter  et  ordonner,  une  telle  étude  n'est  cer- 
tainement pas  agréable  à  faire,  mais  il  faut  qu'elle  soit  faite, 
et  le  résultat  doit  pouvoir  s'appliquer  non  seulement  aux  par- 
ties étudiées,  mais  encore  aux  rapports  existants  en  général 
entre  les  textes  des  deux  canons. 

1  S.  Lévi  a  fait  connaitre  toutes  les  variantes  de  l'Apramâdavarg-a 
d'Udânavarga-Dhammapada  1.  as.  1912,  mais  sans  faire  de  remarques 
générales. 
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Les  textes  étudiés. 

Pour  l'étude  que  je  fais  dans  cette  thèse,  j'ai  essayé  d'em- 
ployer toutes  les  sources  accessibles  de  quelque  valeur. 

En  première  ligne  il  faut  nommer  les  récits  de  la  vie 
du  Bouddha  que  nous  trouvons  dans  les  Vinayas  des  différen- 
tes écoles. 

Le  Mahâyagga  du  Vinaya  des  Sthaviravâdins 
[Abrév.  Mvagga].  Ce  fragment  d'une  biographie  du  Bouddha 
qui  est  placé  au  commencement  de  la  section  d'upasampadâ 
du  Vinaya  des  Sthaviravâdins,  embrasse  la  période  qui  suit  l'Abhi- 
sambodhana  jusqu'à  la  conversion  de  Sâriputra  et  Maudgalyâ- 
yana.     Il  se  trouve  Mvagga  I.   1—24. 

Le  Vinaya  des  Dharmaguptas  [Abrév.  Dhg].  Le 
Vinaya  des  Dharmaguptas  ne  s'est  conservé  que  dans  une 
traduction  chinoise,  faite  par  Buddhayasas,  un  sramana  de 
Kabul,  en  405  (Bunyiu  Nanjio  1117).  On  donne  d'abord  la 
généalogie  du  Bouddha,  puis  l'abhiniskramana,  l'abhisam- 
bodhana  et  enfin  les  événements  du  premier  période  actif 
de  celui-ci.  La  biographie  s'arrête  au  même  point  que  le  récit 
du  Mahâvagga  et  elle  occupe  la  même  place  dans  le  Vinaya 
que  le  récit  des  Sthaviravâdins. 

Le  Vinaya  des  Mahïsâsakas  [Abrév.  Msas].  Le 
Vinaya  des  Mahïsâsakas  ne  nous  est  aussi  conservé  que  dans 
une  traduction  chinoise.  Le  traducteur  est  Buddhajïva,  un 
sramana  de  Kabul,  qui  a  traduit  le  texte  vers  423 — 424.  (Bunyiu 
Nanjio  1122).  Le  récit  suit  de  très  près  celui  des  Dharma- 
guptas. Il  se  trouve  à  la  même  place  dans  le  Vinaya  que 
celui-ci  et  celui  de  Sthaviravâdins. 

Le  Vinaya  des  Mulasarvâsti  vâdins  [Abrév.  Msv]. 
De  ce  Vinaya,  dont,  sauf  quelques  fragments,  nous  ne  possé- 
dons pas  l'original  sanscrit,  il  existe  deux  traductions,  une 
thibétaine  et  une  chinoise.  Un  abrégé  de  la  version  thibétaine 
a  été  publié  par  W.  Woodville  Rockhill.  1  M.  Rockhill  a 
complété  le  récit  du  Vinaya  en  y  intercalant  des  morceaux  ti- 
rés d'autres  parties  de  la  même  collection  ;  donc  il  ne  nous  donne 
pas  un  texte  propre  à  une  étude  de  sources.    Nous  devons  au 


W.  W.  Rockhill  The  Life  of  the  Buddha. 
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travail  de  l'infatigable  Csoma  de  Kôrôs  *  un  autre  aperçu  du 
contenu  qui  est  plus  fragmentaire  mais  qui  fait  mieux  entre- 
voir l'enchaînement.  Les  morceaux  dont  nous  avons  besoin 
pour  l'étude  détaillée  sont  en  partie  traduits  en  français  d'après  la 
rédaction  thibétaine  par  L.  Feer  2.  La  traduction  chinoise  est  fai- 
te par  I-tsing  vers  l'an  700  (Bunyiu  Nanjio  1118).  La  biographie  du 
Vinaya  des-Mûlasarvâstivâdins  est  très  étendue.  Elle  raconte  l'ori- 
gine de  l'homme  et  l'histoire  des  Sâkyas  et  va  jus'qu'au  schisme 
dans  le  sahgha  dont  Devadatta  est  l'inspirateur.  Elle  se  trouve 
dans  une  section  du  Vinaya  autre  que  celle  des  récits  Vinaya 
que  nous  venons  de  citer,  à  savoir  dans  le  Sanghabhedakavastu. 
Dans  la  section  Upasampadâ  nous  ne  trouvons  que  la  conver- 
sion des  deux  disciples  principaux. 

Le  Mahâvastu  [Abrév.  Mvastu].  Il  faut  comme  un  récit 
Vinaya  regarder  aussi  la  grande  biographie  de  Mahâvastu  qui 
nous  est  conservée  en  sanscrit.  Dans  le  Vinaya  des  Mahâ- 
sânghikas  elle  était  originairement  l'équivalent  du  fragment  de 
la  biographie  que  nous  avons  signalée  comme  se  trouvant  dans 
le  Vinaya  des  Sthaviravâdins.  Le  Mahâvastu  se  désigne  lui- 
même  comme  appartenant  aux  Lokottaravâdins,  subdivision 
des  Mahâsâhghikas.  Dans  le  Vinaya  des  Mahâsânghikas,  connu 
par  une  traduction  chinoise,  elle  ne  se  retrouve  plus,  mais  sa 
place  originelle  était  dans  la  section  d'Upasampadâ.  Elle 
s'est  détachée  de  l'ensemble  et  n'existe  plus  que  comme  un 
ouvrage  indépendant.  Nous  ne  connaissons  pas  de  traductions 
du  Mahâvastu.    Le  Mahâvastu  a  été  édité  par  M.  É.  Senart  *. 

Dans  les  sources  non- Vinaya  nous  avons  à  signaler  d'une 
part  quelques  morceaux  appartenant  au  canon,  des  sûtras  etc., 
d'autre  part  plusieurs  ouvrages  indépendants. 

Les  sûtras  des  Nikâyas  (Âgamas).  Trois  suttas  du 
Majjhima-nikâya  donnent  une  biographie  assez  complète  du 
Bouddha.  Ils  commencent  par  l'abniniskramana  du  Bodhisattva 
et  finissent  par  la  conversion  des  paficavaggiyâ  bhikkhus  et 
leur    initiation.     La    dernière    partie   est  un  raccourci  du  récit 


1  Csoma    de    Kôrôs    Analyse    du    Kandjour,    traduite    et    augmentée  par 
L»  Feer.     Annales  du  Musée  Guimet  II. 

2  Annales  du  Musée  Guimet  V. 

3  Le  Mahâvastu.     Texte  sanscrit  publié  par  É.  Senart. 
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du  Mahâvagga  ne  contenant  plus  que  quelques  épisodes:  le 
Brahmavacana,  la  marche  vers  Bénarès,  le  sermon  de  Béna- 
rès  (sans  l'Anattalakkhanasuttanta)  et  l'initiation  des  cinq  bhikk- 
hus.  Ce  sont  les  suttas  :  XXXVI  Ariyapariyesanasutta,  LXXXV 
Bodhirâjakumarasutta  et  C  Sangâravasutta.  Le  Mahâpadâna- 
suttanta,  Dîgha-nik&ya  XIV,  raconte  la  vie  du  Bouddha  Vipassï, 
en  imitant  celle  du  Bouddha  Gautama  Sâkyamuni.  Le  récit 
embrasse  le  période  de  temps  qui  s'écoule  de  sa  naissance  à 
l'envoi  des  disciples  pour  prêcher  la  loi  et  leur  rétour  pour 
réciter  le  pâtimokkha.  La  dernière  partie  du  récit  est  aussi 
dans  ce  sutta  un  remaniement  du  récit  du  Mahâvagga;  on  y 
retrouve  le  Brahmayâeana,  le  choix  du  premier  auditeur,  des 
conversions  du  type  Yasa  (pas  de  sermon  spécial)  et  l'envoi 
des  bhikkhus  pour  prêcher  la  loi.  Pour  les  détails  du  récit  de 
ces  suttas  voir  plus  loin.  Des  autres  '  suttas  racontant  un 
épisode  de  la  vie  du  Bouddha,  nous  n'avons  à  relever  ici  que 
le  Nidânasutta  (Samyutta-nikâya,  Nidâna-samyutta  XII,  65)  qui 
décrit  l'acquisition  de  la  connaissance  du  pratïtyasamutpâda. 

Des  trois  suttas  du  Majjhima-nikâya  cités  plus  haut,  on 
ne  retrouve  qu'un  dans  le  Madhyama-âgama,  l'Ariyapariyes- 
anasutta;  il  porte  le  numéro  204  x.    Le  Mahâpadânasuttanta  se 

I  etrouve  dans  le  Dïrgha-âgama  ayant  le  numéro  1  2.  Le  Ni- 
dâna-sûtra  se  trouve  en  deux  endroits  dans  les  âgamas  septen- 
trionaux 3. 

Le  Lalitavistara  [Abrév.  Lv].  Le  Lalitavistara  est  un 
ouvrage  indépendant  ayant  une  introduction  et  une  conclusion. 

II  est  divisé  en  chapitres  dont  chacun  à  la  fin  a  une  gâthâ  qui  ré- 
sume le  chapitre  ou,  parfois,  fait  partie  intégrante  du  récit. 
Il  appartient  à  l'école  des  Sarvâstivâdins 4.  Le  Lalitavistara 
embrasse  l'espace  de  la  vie  du  Boudda  qui  est  limité  par  son 


1  Éd.  Tokyo  XII.  7.  73  b— 75  a. 

2  Éd.  Tôkyô  XII.  9.  2  a -9  b. 

3  Cf.  l'exposé' détaillé  de  M.  S.  Lévi  J.  as.   1910,  2:  435  suîv. 

4  Dans  Fouo-pen-hing-tsi  Éd.  Tokyo  XIII.  9.  73.  b.  16  (cf.  Beal387/)on 
raconte  que  la  biographie  du  Bouddha  qui  appartient  aux  Sarvâstivâdins  est 
appelée  T'ai-tchoung*-yen-king"  »Le  grand  sûtra  magnifique».  C'est  le  nom 
de  la  traduction  chinoise  du  Lalitavistara  de  l'an  683:  Fang-koung-t'ai-tchoung- 
yen-king  »Le  grand  vaipulyasiïtra  magnifique».  On  ne  peut  donc  douter 
de  l'école  à  laquelle  appartenait  le  Lalitavistara. 
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séjour  au  ciel  des  Tusitas  et  par  le  sermon  de  Bénarès  et  la 
conversion  des  cinq  bhiksus. 

Il  existe  deux  traductions  chinoises  au  moins  de  cette 
biographie.  L'une  traduite  par  Dharmaraksa,  un  sramana  d'ori- 
gine Ue-tcheu  qui  était  un  traducteur  assidu,  et  datant  de  308, 
s'appelle  P'ou-yao-king  (Bunyiu  Nanjio  160)  L'autre  s'appelle 
Fang-konang-Vai-yen-kiiig  qu'un  sramana  indien  Divâkara  tra- 
duisit en  683  (Bunjiu  Nanjio  159).  On  a  douté  que  P'ou-yao- 
-kiug  fût  bien  une  traduction  du  Lalitavistara.  Pourtant  c'est  le 
cas.  La  traduction  n'est  pas  trop  fidèle  ;  les  omissions  n'y  sont 
pas  rares.  Il  y  a  une  grande  intercalation  à  la  fin  de  la  tra- 
duction. Au  lieu  du  chap.  28  nous  trouvons  un  récit  détaillé 
de  la  conversion  d'Uruvilvâ-Kàsyapa  et  de  ses  frères,  de  la 
rencontre  du  roi  Bimbisâra,  de  la  donation  du  Venuvana,  et 
enfin  du  rétour  à  Kapilavastu.  La  traduction  thibétaine  du 
Lalitavistara  s'accorde  avec  le  texte  sanscrit  et  on  ne  peut 
douter  que  Dharmaraksa  n'ait  complété  son  original.  Dans 
d'autres  endroits  aussi  il  a  modifié  le  texte  ;  il  a  par  ex.  substitué 
la  rédaction  de  Joei-ying  et  de  Siou  au  récit  original  de 
l'Abhisambodhana.  La  traduction  de  Divâkara  suit  assez  fidè- 
lement son  original. 

Le  Lalitavistara  a  été  publié  par  M.  S.  Lefmann  1. 

Un  groupe  spécial  est  formé  par  les  trois  ouvrages  sui- 
vants. 

Le  Buddhacarita  [Abrév.  Bear].  La  célèbre  biographie 
d'Asvaghosa  n'est  qu'en  partie  conservée  en  sanscrit.  Le 
texte  authentique  d'Asvaghosa  finit  par  la  strophe  XIV:  31 
au  milieu  du  récit  de  l'Abhisambodhana  2.  Le  reste  du  texte 
sanscrit  a  été  ajouté  par  Amrtânanda  en  1830,  à  ce  qu'il  me 
semble  d'après  le  Lalitavistara.  Pour  la  partie  qui  suivait 
dans  le  texte  original  il  faut  avoir  recours  aux  traductions. 
Il  en  existe  une  thibétaine  et  une  chinoise.  Celle-ci  s'appelle 
Fouo-chouo-hing-tsan-king  et  fut  faite  par  Dharmaraksa,  un 
sramana  indien,  entre  414  et  421  (Bunyiu  Nanjio  1351).  La 
traduction  de  Dharmaraksa  a  été  traduite  en  anglais  par  S. 
Beal  SBE  XIX. 


1  Lalita    Vistara,   Leben    und    Lehre    des    Çâkya-Buddha.      Textausgabe 
von  S.  Lefmann. 

2  Cf.  Leumann  WZKM   1893,  p.   193,   1912,  p.  517. 
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Le  texte  sanscrit  a  été  publié  par  E.  B.  Cowell  l. 

Fouo-pen-hing-king  [Abrév.  Hing].  Nous  ne  connaissons  cet 
ouvrage  que  par  une  traduction  chinoise  faite  parPao-yunn,  un 
chinois,  entre  427  et  449  (Bunyiu  Nanjio  1323).  Beal  '2  nie  qu'il  y 
ait  des  rapports  entre  Buddhacarita  et  cette  biographie.  C'est  le 
contraire  qui  est  vrai.  Fouo-pen-hing-king  suit  épisode  par  épi- 
sode le  Buddhacarita.  Mais  il  y  a  une  grande  différence  entre  les 
deux  textes  quant  au  style.  On  a  souvent  signalé  les  tendances 
de  kâvya  de  Buddhacarita.  Dans  Hing  ces  tendances  sont  deve- 
nues un  fait.  On  ne  remarquera  guère  de  différence  de  style  en- 
tre une  oeuvre  de  vrai  kâvya  et  la  biographie  Fouo-pen-hing. 
M.  Wieger  donne  une  notice  intéressante:  on  a  remanié  l'ou- 
vrage en  variant  les  mètres  »  comme  l'exige  la  représentation  scé- 
nique»  •.  L'ouvrage  n'est  cependant  pas  un  drame;  il  a  plutôt 
le  caractère  d'un  cycle  de  strophes  lyriques  qui  ont  leur  point 
de  départ  dans  certains  faits  de  la  vie  du  Bouddha. 

Kouo-k'iu-hien-tsai-in-kouo-king.  [Abrév.  Kouo].  Cet  ou- 
vrage est  une  traduction  en  prose  du  Buddhacarita.  La  plu- 
part du  temps  on  peut  suivre  sloka  par  sloka  les  vers 
d'Asvaghosa.  Mais  en  maint  endroit  il  y  a  des  remaniements 
et  des  additions.  La  biographie  est  traduite  par  un  sramana 
indien  Gunabhadra  entre  420—443. 

Je  citerai  maintenant  trois  petites  biographies  d'une  valeur 
secondaire. 

T'ai-tseu  joei-ying  pen-k'i-king  [Abrév.  Joei-ying].  L'ou- 
vrage commence  par  le  vyâkarana  par  Dïpankara  et  finit  par 
la  conversion  des  Kâsyapas.  C'est  une  chose  remarquable 
que  cet  ouvrage  soit  cité  dans  la  biographie  du  Vinaya  des 
Mahïsasakas.  La  traduction  est  faite  par  un  upâsaka  Ue- 
tcheu  entre  223  et  253  (Bunyiu  Nanjio  665) 

Siou-hing-pen-k'i-king  [Abrév.  Siou].  Ce  petit  ouvrage 
ressemble  un  peu  à  Joei-ying.  Il  commence  par  le  vyâkarana 
par  Dïpankara  et  finit  par  la  rencontre  des  marchands.  Il  a  été 

1  Anecdota  Oxoniensia. 

2  SBS  XIX:  xxvm. 

3  Wieger  Les  vies  chinoises  du  Buddha,  Préf.  1.  M.  Wieger  a  tort 
en  disant  que  c'est  le  traducteur  chinois  qui  a  effectué  le  remaniement;  c'est 
une  impossibilité. 
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traduit  en    197   par  le  sramana  T'ai-li,  Mahâbala  (Bunyiu  Nan- 
jio  664). 

I-tchou-p'ou-sa-pen-k'i-king  (Abrév.  I-tehou).  Le  réeit 
commence  par  Dïpankara  là  aussi,  mais  finit  déjà  avec  la 
conversion  des  cinq  bhiksus.  La  traduction  a  été  faite  par  un 
upâsaka  chinois  Tao-chenn  après  Tan  313  ou  317  (Bunyiu  Nan- 
jio  509). 

Fouo-pen-hing-tsi-king  [Abrév.  Tsi],  Voici  une  compi- 
lation très  développée  de  différentes  sources.  Parfois  deux 
rédactions  du  même  thème  d'après  différentes  sources  citées 
sont  données.  Le  rédacteur  cite  les  biographies  des  Sthaviras, 
des  Dharmaguptas,  des  Mahïsâsakas,  des  Kâéyapïyas,  des  Ma- 
hàsânghikas.  Le  récit  qui  commence  par  raconter  les  Aies 
des  Bouddhas  antérieurs,  va  jusqu'au  schisme  provoqué  par 
Devadatta.  Le  nom  sanscrit  du  texte  est  Abhiniskramana- 
sutra.  On  dit  qu'il  appartient  à  l'école  des  Dharmaguptas; 
je  ne  sais  pas  sur  quelles  raisons  on  s'appuie.  1  La  traduction 
est  faite  en  587  par  Jnânagupta,  un  sramana  de  Gandhàra. 
S.  Beal  a  traduit  l'ouvrage  en  l'abrégeant  2. 

La  Nidânakathâ.  Comme  introduction  au  Jâtaka  du 
canon  pâli  nous  trouvons  une  vie  du  Bouddha.  La  période  avant 
la  naissance  du  Bodhisattva  dans  le  ciel  des  Tusitas  est  très 
développée.  Toutes  ses  nidânas  au  temps  des  différents 
Bouddhas  qui  le  précèdent  y  sont  racontées.  Le  récit  dépasse 
peu  la  limite  du  Mahâvagga. 

Le  récit  birman.  [Abrév.  Birm].  Ce  récit,  essentiellement 
une  traduction  d'un  ouvrage  pâli,  Tathâgata-udâna,  commence 
par  le  vyâkarana  par  Dïpankara,  et  va  jusqu'à  la  mort  du 
Bouddha  et  la  distribution  des  reliques.  La  fin  est  une  histoire 
développée  du  Boudhisme  du  Sud.  La  traduction  augmentée 
de  Tathâgata-udâna  en  birman  nous  est  transmise  par  une  tra- 


1  Huber  BEFEO  1914,  p.  17.  Il  me  semble  que  Huber  est  arrivé  à 
cette  conclusion  par  le  renseignement  de  Fouo-pén-hing-tsi  lui-même  que  les 
Dharmaguptas  appellent  leur  Vie' du  Bouddba  Fouo-pen-hing,  mais  il  y  a  tant 
de  Vies  qui  s'appellent  ainsi.  Et  le  rédacteur  ne  mentionne  certainement  pas 
son  propre  ouvrage  entre  ses^, sources. 

-  Beal  The  romantic  Legend  of  Sfikya  Buddha. 
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cluction   en  anglais  de  Mgr  P.  Bigandet.    Je  cite  la  traduction 
française   faite  par  V.  Gauvin:   Vie  ou  Légende  de  Gaudama. 

Fouo-chouo-tchoung-hu-mouo-heue-ti-king.  Dans  mon 
étude  je  n'ai  cité  que  rarement  ce  texte.  La  supposition  de 
Beal 1  qu'il  appartient  à  l'école  des  Sammitïyas  est  sans  doute 
fausse.  Au  commencement  de  l'ouvrage  dans  le  râjavamsa 
Sammata  est  nommé  comme  le .  premier  roi,  d'où  le  titre 
(cf.  Bunyiu  Nanjio).  En  réalité  la  biographie  est  un  remanie- 
ment récent  du  récit  Vinaya  des  Mûlasarvâstivâdins  qu'il  suit 
d'assez  près.  La  traduction  a  été  faite  par  Fa-hien,  un  sramana 
de  Magadha,  entre  982  et  1001   (Bunyiu  Nanjio  859). 


La  Biographie  du  Bouddha. 

Il  n'entre  pas  dans  le  plan  de  cet  ouvrage  d'exposer  en  détail 
le  développement  de  la  biographie  du  Bouddha.  Je  veux  seule- 
ment poser  un  fond  sur  lequel  puisse  ressortir  l'étude  dé- 
taillée de  quelques  parties  qui  est  le  but  principal  de  cette 
thèse. 

La  composition  de  la  biographie  du  Bouddha  n'a  pas  été 
l'objet  d'une  curiosité  bien  intense.  Comme  apport  à  la  con- 
naissance de  l'histoire  du  développement  de  certaines  parties, 
on  trouve  naturellement  des  indications  estimables  dans  les 
études  spéciales  qui  ont  été  déjà  faites  des  différents  épisodes, 
mais  pour  l'ensemble  de  la  biographie  nos  connaissances  sont 
assez  limitées. 

Le  premier  essai  élargi  d'analyse  critique  d'une  biogra- 
phie du  Bouddha  fut  faite  par  Windisch  dans  »Die  Komposition 
clés  Mahâvastu»  (1909).  Il  est  peut-être  permis  de  dire  que 
ce  titre  nous  fait  espérer  plus  que  l'auteur  n'a  voulu  démont- 
rer dans  cet  mémoire  important.  Il  n'y  étudie  qu'une  cer- 
taine partie  relativement  petite  du  Mahâvastu.  Il  démontre 
que  cet  ouvrage  ainsi  que  le  Lalitavistara,  qu'il  étudie  égale- 
ment, est  construit  sur  le  fragment  de  biographie  qui  forme 
la  première  partie  du  Mahâvagga  du  Vinaya  pâli. 


SBE  XIX:  xxx. 
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L'opinion  que  dans  son  mémoire  M.  Windisch  soutient  et 
veut  justifier,  et  que  depuis  très  longtemps  il  avait  adoptée-, 
M.  Oldenberg  l'avait  déjà  émise  avant  lui:  » [Den  Mahâvagga- 
absehnitt]  durfen  ^  wir  vielleicht  als  (irundelement  des  Maha- 
vastus  ansehen,  nur  ailes  ins  Unsehbare  angewachsen,  nach 
riickwârts  dur  eh  die  ganze  Vorgeschiehte  hindureh  (éinschlies* 
lien  der  zehn  Bhûmis  der  Bodhisattvas)  verlangert,  dureh  fort* 
wahrende  Wiederholungen  derselben  Erzâhlungen,  lange  Reihen 
eingestreuter  Jàtakas,  endlose  Besehreibungen  des  die  Ereignisse 
begleitenden  himmlisehen  Jubels  etc.  erweitert  und  verwirrt  *». 

Cette  opinion  a  sa  valeur  non  seulement  au  point  de  vue 
des  textes  de  Windisch  mais  encore  pour  la  biographie  dans 
son  entier. 

La  biographie  du  Bouddha  est  dès  l'origine  un  ouvrage 
appartenant  au  Vinaya  et  elle  n'est  jamais  devenue  indé- 
pendante. 

Tous  les  Viriayas  ont  contenu  des  exposés  de  la  vie  du 
Bouddha,  plus    ou    moins  développés,  plus  au  moins  complets. 

A  la  môme  place  où,  dans  le  Vinaya  pâli,  nous  trouvons  le 
fragment  de  biographie,  il  3^  a,  dans  les  canons  des  Dharma- 
guptas  et  des  Mahisàsakas,  une  biographie  plus  complète.  Dans 
le  canon  des  Sarvâstivâdins  et  dans  celui  des  Mahâsânghikas  nous 
n'en  trouvons  rien  cependant.  Mais  l'explication  n'en  est  pas 
difficile  à  trouver,  si  l'on  considère  que  les  deux  grandes 
biographies  du  Bouddha  qui  nous  ont  été  conservées  en  san- 
scrit, le  Lalitavistara  et  le  Mahâvastu,  appartiennent  justement 
aux  écoles  des  Sarvâstivâdins  et  des  Mahâsânghikas.  Ce  n'est 
pas  là  une  rencontre  fortuite.  Évidemment  dans  ces  écoles 
on  a  détaché  du  canon  le  fragment  après  l'avoir  développé, 
et  on  en  a  fait  un  ouvrage  indépendant. 

Au  premier  abord  le  Lalitavistara  ne  trahit  guère  son 
origine  du  Vinaya;  il  a  été  manié,  remanié  et  divisé  en  chapi- 
tres détachés  et  enfin  augmenté  d'une  introduction  et  d'une 
conclusion.  Dans  le  Mahâvastu,  l'origine  s'indique  beaucoup 
plus  clairement.  M.  Oldenberg  signale,  outre  le  titre,  »Âryà 
Mahâsâtnghtkânâm  Lokottaravâdinâm  .  .  .  vinaypitakasya  Ma- 


1  ZDMG  LU:  645,  note;  il  maintient  son  opinion  XGGW   1912,  p.   152.. 
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hâvastu»,  les  phrases  qui  se  trouvent  au  commencement  du 
Mahâvastu  et  qui  traitent  des  caturvidhâ  upasampadâ,  et 
dont,  selon  l'opinion  de  M.  Oldenberg,  la  présence  ne  peut 
guère  être  expliquée,  si  Ton  ne  veut  pas  admettre  que  l'ouv- 
rage à  l'origine  fît  partie  d'un  chapitre  de  l'upasampadâ. 

Tout  à  fait  compréhensibles  sont  ces  phrases,  si  l'on  sait 
que  le  premier  paragraphe  de  la  section  Upasampadâ  des 
Mahâsâhghikas  est  justement  un  exposé  des  caturvidhâ  upa- 
sampadâ mêmes.  On  ne  peut  du  reste  douter,  lorsque  dans 
ce  paragraphe  il  est  dit  au  sujet  de  la  svâma-upasampadâ  du 
Bouddha  que  »cela  est  exposé  tout  au  long  dans  le  sutra,»  que 
par  là  on  entende  le  Mahâvastu. 

Je  donnerai  ici  le  commencement  du  morceau  en  question, 
le  passage  qui  correspond  à  la  svâma-upasampadâ  : 

Pendant  cinq  ans,  après  rAbhisambodhana  de  Bhagavat,  le  sangha 
était  resté  tout  à  fait  pur.  A  partir  de  ce  moment  il  commença  peu  à  peu 
à  faire  ce  qui  n'était  pas  bien.  A  cause  de  cela  Bhagavat  établit  le 
pratimoksa  et  les  quatre  espèces  d'ùpasampadâ  :  l'auto-upasampadâ, 
l'upasampadâ  soyez-le-bienvenu,  l'upasampadâ  de  la  société  des  10,  l'upa- 
sampadâ de  la  société  des  5. 

Lorsque,  dans  son  dernier  grand  effort,  Bhagavat  se  trouva  sous 
l'arbre,  il  obtint  la  grande  Bodhi.  De  lui-même  il  obtint  la  science  mag- 
nifique, comme  il  est  raconté  en  détail  dans  le  sïïtra.  —  Ceci  est  l'auto- 
upasampadâ. 

Dans  celui  des  six  Vinayas  existants  que  nous  n'avons  pas 
encore  examiné,  celui  des  Mûlasarvâstivâdins,  les  choses,  en 
apparence,  se  présentent  différemment.  La  grande  biographie 
de  ce  Vinaya  (la  plus  complète  que  nous  possédions)  ne  se  trou- 
ve que  dans  la  section  de  Sahghabheda.  On  trouve  cependant 
encore  au  lieu  de  la  biographie  entière,  à  l'endroit  connu  dans 
la  section  Upasampadâ,-  son  dernier  chapitre,  celui  qui  ra- 
conte la  conversion  de  Sâriputra  et  de  Maudgalyâyana.  Preuve 
excellente  que  l'arrangement  des  Mûlasarvâstivâdins  fut  à  l'ori- 
gine le  même  que  celui  des  autres.  Sur  la  cause  du  dépla- 
cement voir  les  explications  ci-dessous. 

La  qualité  de  la  biographie  d'appartenir  spécialement  au 
Vinaya  est  démontrée  par  son  ampleur  limitée.  Très  peu  de 
biographies  et  pas  une  biographie  Vinaya  sauf  celle  des  Mû- 
lasarvâstivâdins   ne    dépassent    l'époque    de    la    conversion  de 


20  Introduction 

Sâriputra  et  Maudgalyâyana.  En  ce  qui  concerne  les  récits 
Vinaya,  cela  est  tout  à  fait  naturel:  L'histoire  du  Bouddha  y 
fut  placée,  comme  l'ont  déjà  démontré  Rhys  Davids  et  Olden- 
berg  *,  non  pour  narrer  la  vie  du  Bouddha,  mais  pour  servir 
d'exemple  à  la  section  Upasampada  du  Vinaya.  Ceci  nous 
explique  que  le  contenu  soit  limité  aux  grandes  conversions  et 
aux  premières  upasampadâs,  et  que  le  récit  n'aille  pas  plus 
loin,  quelles  que  soient  les  additions  qui  aient  été  faites  au  com- 
mencement du  récit. 

Mais  aussi  toute  une  série  de  biographies  détachées  ne 
dépassent  pas  ces  limites  et  démontrent  par  là  leur  dépendan- 
ce du  récit  Vinaya. 

Ainsi  en  première  ligne  le  Lalitavistara  et  le  Mahàvastu 
qui  pour  des  raisons  spéciales  s'arrêtent  plus  tôt  encore.  Puis 
le  petit  Siou-hing-pen-k'i,  le  fragment  de  biographie  Tchou-fen 
qui  commence  par  la  conversion  des  Kâsyapas.  D'autres  peti- 
tes biographis,  Joei-ying  et  I-tchou,  comme  les  deux  grandes, 
s'arrêtent  plus  tôt,  la  première  à  la  conversion  des  Kâsyapas, 
l'autre  à  la  conversion  des  cinq  bhiksus. 

Cependant  on  a  aussi  continué  le  récit  ultérieurement 
en  dépassant  les  limites  originelles,  comme  on  l'a  complété  pour 
les  dates  antérieures  à  la  période  décrite  à  l'origine. 

Si  nous  considérons  l'ensemble  des  biographies  du  Boud- 
dha, nous  voyons  qu'elles  retracent  huit  périodes  différentes 
de  sa  vie. 

1.  Le  développement  spirituel  du  Bouddha  avant  sa  naissance 
dans  le  ciel  des  Tusitas. 

2.  Sa  généalogie  comme  fils  du  roi  Suddhodana  à  Kapilavastu. 
—  L'histoire  du  clan  des  Sâkyas. 

3.  Son  séjour  au  ciel  des  Tusitas  et  sa  naissance. 

4.  Sa    vie    à    la    maison   et   ses  motifs  spéciaux  de  quitter  la 
maison. 

5.  L'abhiniskramana  et  la  période  s'étendant  de  là  jusqu'à  et 
y  compris  l'abhisambodhana. 


1  SBE  XII:  73,  note;  cf.  Windisch  Komp.  des  Mahàvastu  473:  weil  dièses 
Stiick  .  .  .  die  allgemeine  Griindung  des  Sahgha  vorflihrt,  von  dessen  Diszi- 
plin  und  Lebensregeln  das  Vinayapitaka  handelt. 
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6.  La   période   allant   de  l'abhisambodhana  jusqu'à  et  y  com- 
prise laeonversion  de  Sâriputra  et  de  Maudgalyâyana. 

7.  La  période  comprise  entre  cette  époque  et  sa  mort. 

8.  La  mort  du  Bouddha. 

Ces  parties  ne  désignent  pas  seulement  les  périodes  prin- 
cipales de  sa  vie  et  de  sa  carrière,  elles  sont  aussi,  ce  qui  a 
pour  notre  but  actuel  une  plus  grande  importance,  les  unités 
littéraires    d'où  est  sortie  la  biographie  développée  de  sa  vie. 

Je   ne  m'arrêterai  pas  longtemps  aux  parties  1,  2,  7  et  S. 

Les  généalogies  spirituelles  et  temporelles  du  Bouddha 
(1—2)  sont  des  additions  relativement  tardives  et  leur  contenu 
varie. 

Il  en  est  de  même  pour  les  récits  qui  traitent  de  la  période 
7—8,  après  la  conversion  de  Sâriputra  et  Maudgalyâyana,  Le 
retour  de  Bhagavat  à  la  ville  natale  est  un  des  épisodes  fixés 
dans  ces  continuations  du  récit  Upasampadâ  primitif.  A  ce- 
lui-ci se  joint  presque  toujours  l'histoire  de  la  conversion  des 
fils  des  Sâkyas  qu'on  a  cherchée  dans  d'autres  parties  du  Vi- 
naya.  Un  troisième  épisode,  presqu'aussi  stable  que  les  deux 
autres,  est  la  donation  de  Jetavana,  qu'on  retrouve  aussi  dans 
le  Vinaya.  Mais  outre  cela  les  récits  varient  d'une  manière 
inquiétante  aussi  bien  au  point  de  vue  de  l'ordre  qu'au  point 
de  vue  du  nombre.  Chaque  rédacteur  a  inséré  ce  qu'il  se  rap- 
pelait des  événements  de  la  vie  du  Bouddha  qu'il  connaissait 
soit  par  le  Vinaya  soit  par  les  sûtras.  La  division  des  événe- 
ments par  saison  de  pluie,  qu'on  trouve  dans  certains  ouvrages 
tardifs  pour  une  certaine  période  de  ce  temps,  montre  par 
toute  sa  composition  son  origine  tardive  et  sa  provenance 
-occasionelle.  Quand  on  a  joint  au  récit  l'épisode  de  la  mort 
du  Bouddha,  la  narration  est  une  reproduction  des  parties  du 
Mahâparinirv  ânasûtra. 

Une  seule  des  biographies  Vinaya  a  dans  son  récit  dé- 
passé la  limite  originelle,  la  conversion  de  Sâriputra  et  de 
Maudgalyâyana;  c'est  la  version  des  Mûlasarvâstivâdins.  Lors- 
que le  rédacteur,  pour  les  raisons  que  nous  avons  exposées 
plus  haut,  ne  pouvait  continuer  le  récit  à  la  place  même  où 
il   était,    il    le  déplaçait,  sauf  le  dernier  chapitre,  et  le  plaçait 
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dans  la  partie  du  Vinaya  où  se  trouvent  les  récits  du  retour 
du  Bouddha  à  sa  ville  natale  et  de  l'essai  fait  par  Deva- 
datta  de  provoquer  un  schisme,  dans  le  Sanghabhedakavastu. 
Comme  cet  événement  s'est  passé  à  une  époque  assez  avan- 
cée de  la  vie  du  Bouddha,  le  rédacteur  avait  là  une  occasion 
excellente  de  compléter  la  biographie  l. 

Aussi  loin  que  la  version  des  Mûlasarvâstivâdins  va  le 
récit  de  la  grande  et  tardive  Mahâbhiniskramanasûtra  (Fou- 
-pen-hing-tsi).  La  Nidânakatha  ne  possède  que  les  trois  épiso- 
des mentionnés  spécialement  ci-dessus.  Le  Mahâvastu  contient 
le  retour  dans  la  ville  natale  et  la  conversion  des  Sâkyas  dans 
une  partie  introduite  après  le  récit  de  l'Abhisambodhana,  mais 
qui  cependant  a  certainement  formé  autrefois  la  fin  du  Ma- 
hâvastu original.  Les  biographies  complètes  qui  racontent  la 
mort  du  Bouddha  et  même  la  distribution  des  reliques,  ne  sont, 
parmi  les  textes  examinés  ici,  que  le  Buddhacarita,  les  deux 
versions  qui  s'y  rattachent,  Hing  et  Kouo,  et  la  version  birmane^ 

Je  traiterai  de  la  partie  principale  de  la  biographie  d'une 
manière  plus  détaillée.  Je  vais  d'abord  indiquer  les  récits 
relatifs  à  la  vie  du  Bouddha  dans  le  canon  pâli  ainsi  que  les 
biographies  contenues  dans  les  Vinayas  des  Dharmaguptas  et 
des  Mahïsâsakas: 

Les  versions  des  Sthaviravâdins. 
1.     Le  récit  du  Mahàvagga  (Mvagga  I.   1.  —  24). 

1.  Les  quatres  semaines  qui  suivent  l'abhisambodhana  (1—4). 

2.  Le  Brahmayâcana  (5). 

3.  Le  choix  du  premier  auditeur. 

4.  La  marche  vers  Bénarès. 

5.  La  conversion  des  pahcavaggiyâ  et  le  sermon  de  Bénarés 
(6). 

6.  La  conversion  de  Yasa  et  de  sa  famille  (7 — 8). 

7.  La  conversion  des  quatre  amis  de  Yasa  (9). 

8.  La  conversion  des  cinquante  amis  de  Yasa  (10). 

9.  Bhagavat  envoie  les  bhikkhus  prêcher  la  loi. 
10.     Il  est  tenté  par  Mara  (11). 

1  Cf.  Feer  Ann.  du  Musée  Guimet  2:   131,  note  7. 
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1 L     Bhagavat  permet  aux  bhikkhus  de  conférer  la  pabbajà  et 
l'upasampadà  (12). 

12.  Bhagavat  invite  les  bhikkhus  à  essayer  d'obtenir  anuttarâ 
vimukti. 

13.  Il  est  tenté  par  Mâra  (13). 

14.  Le  Bhagavat  se  rend  à  Ûruvelâ. 

15.  La  conversion  des  trente  bhaddavaggiyâ  (14). 

16.  La  conversion  d'Uruvelà-Kassapa,  de  Nadï-Kassapa  et  de 
Gayâ-Kassapa  (15—20). 

17.  Bhagavat    séjourne    à    Gayasïsa    et  prononce    le    sermon 
sabbam  âdittam  (21). 

18.  Bhagavat  séjourne  à  Ràjagaha  dans  le  jardin  Latthivana. 

19.  La  donation  du  jardin  Veluvana  (22). 

20.  La  conversion  de  Sariputta  et  de  Moggalàna  (23  — 24). 

2.     Le  récit  du  Majjh.-nik.  XXXVI  Mahâsaccakasutta  (PTS 

1:  240—249)  et  du  Majjh.-nik.  C  Sangâravasutta 

(PTS  2:  211-212). 

1.  Les  parents  en  larmes,  le  Bodhisattva  quitte  la  maison 
après  s'être  coupé  les  cheveux  et  s'être  revêtu  des  kâ- 
sâyâtti  vatthâîii. 

2.  Rencontre  avec  A}àra  Kàlàmo  et  avec  Uddako  Râma- 
putto. 

3.  Il  se  rend  à  Uruvelâ  où  il  trouve  un  endroit  agréable,  ap- 
proprié au  suprême  effort. 

4.  Les  trois  Analogies  lui  apparaissent. 

5.  La  duskaracaryâ. 

6.  Il  se  souvient  de  son  premier  dhyàna  à  la  maison,  à  l'om- 
bre de  l'arbre  jambu,  et  reconnaît  que  là  est  le  chemin 
de  la  bodhi. 

7.  Alors,    cinq  bhikkhus  qui  l'avaient  servi  le  quittent. 

8.  L'abhisambodhana. 

3.     Le  récit  du  Majjh-nik.  XXVI  Ariyapariyesanasutta 

(PTS  1:   163—173)  et  du  Majjh.-nik.  LXXXV  Bodhiràjakumàra- 

sutta  (PTS  2:  93—94). 

1.  L'histoire  de  la  vie  du  Bodhisattva  jusqu'à  l'abhisambodhana 
=  le  récit  de  Mahàsaccakasutta  et  de  Sangâravasutta  ( voir 
plus  haut). 

2.  Le  Brahmayàcana. 

3.  Le  choix  du  premier  auditeur. 

4.  La  marche  vers  Bénarès. 

5.  La  conversion  des  pancavaggiyâ. 

6.  Leur  initiation. 
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Dans  l'Ariyapariyesanasutta  la  duskaracaryà  (avec  les 
analogies)  est  omise  et  au  récit  habituel  de  rabhisambodhana 
en  est  substitué  un  autre,  approprié  au  sujet  du  sutta. 

4.     Le  récit  du  Dïgha-nik.  XIV  Mahâpadânasuttànta 
(PTS  2:   12-50). 

Le  sutta  se  compose  de  plusieurs  parties,  bien  délimitées. 

Celle  qui  nous  intéresse  est  celle  du  milieu  qui,  elle  aussi,  est 

formée  par  des  morceaux  indépendants.    Elle  raconte  l'histoire 

du  Buddha  Vipassï. 

A.     La  naissance  du  Bodhisattva  ou  les  dhammatâ  d'un  Boud- 
dha (l.   17-30). 

1.  Tiisitâ    kâyâ    caviïvâ   sato    sampajâno    mâtu   kuçchim 
okkami. 

2.  Yadâ  Bodhisatto  .  .  .  mâtu  kiicchim  okkamati  atJia  .  .  . 
appamâno  ulâro  obhâso  pâtiibhavati. 


15.  Sattapada-vitihârena  gacchati. 

16.  Yadâ    Bodhisatto    mâtu    kucchismâ    nikkhamati,    atha 
appamâno  ulâro  obhâso  pâtubhavati. 

B.  La  jeunesse  du  Bodhisattva  (I.  31  —  38). 

1.  On    montre    le   garçon    au   père.     Il  demande  aux  ne- 
mittas  brâhmanas  de  l'examiner. 

Ils   voient  les  32  signes  et  prédisent  qu'il  sera  ou 
un  râjâ  cakkavatti  ou  un  araham  sammâsambuddho. 

2.  On  lui  donne  des  nourrices. 

3.  Il  est  beau  et  il  a  une  belle  voix. 

4.  Il  reçoit  le  dibba  cakkhu. 

5.  On  lui  donne  le  nom  de  Vipassï. 

6.  On  lui  prépare  trois  palais  pour  les  trois  saisons  diver- 
ses et  on  l'entoure  des  pancakâma-gunani. 

C.  Les  quatre  sorties  du  Bodhisattva.  Dans  ces  promenades 
il  rencontre  successivement  un  vieillard,  un  malade,  un 
mort  et  un  pravrajita  (II.   1  —  14). 

D.  L'abhiniskramana  du  Bodhisattva  (II.  15—16).  A  la  fin  de 
la  dernière  sortie  il  renvoie  le  conducteur,  se  coupe 
les  cheveux,  revêt  l'habit  monacal  et  quitte  la  maison. 
84,000  habitants  de  la  capitale  deviennent  pabbajitas  en 
même  temps  qui  lui. 

E.  L'abhisambodhana  (IL   17—22).     Le  Nidânasutta. 

F.  Le  Brahmayâcana  (III.  1-7) 

G.  Le  choix  des  premiers  auditeurs  et  leur  conversion  (sans 
sermon)  (III.  8-13). 

E.  D'autres  conversions  (III.  14  —  21). 

F.  La  mission  des  disciples  (III.  22  —  29). 
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La  version  des  Dharmaguptas  (Éd.  Tokyo  XV.  5.  1  et  suiv.). 

A.  Généalogie  du  Bodhisattva  comme  fils  de  Suddhodana. 

B.  1.     Au    nord,  sur    les    pentes  de  l'Himalaya  il  y  avait  un 

rejeton  de  la  race  des  Sâkyas;  tous  les  signes  étaient 
au  complet.  Les  maimittikas  prédisent  qu'il  deviendra 
ou  un  Bouddha  ou  un  roi  cakravartin. 

2.  Les  espions  du  roi  Bimbisâra  racontent  au  roi  ce  fait. 

3.  Bodhisattva  devient  peu  à  peu  un  jeune  homme.    Men- 
tion de  son  premier  dhyâna. 

C.  1.     Il  devient  un  homme  et,  malgré  les  larmes  de  ses  pa- 

rents, il  quitte  la  maison  après  s'être  coupé  les  che- 
veux et  avoir  revêtu  le  vêtement  de  moine. 

2.  Rencontre  avec  Bimbisâra. 

3.  Rencontre  avec  Ârâda  Kâlâma  et  Udraka  Râmaputra. 

4.  L'arrivée  à  Uruvilvâ. 

5.  Cinq  hommes  espèrent   qu'il  leur  montrera  le  chemin. 

6.  Quatre  femmes  espèrent  qu'elles  seront  ou  ses  discip- 
les ou  ses  concubines  selon  l'issue  de  sa  carrière. 

7.  Mention  des  six  années  d'ascétisme  sans  résultat. 

8.  Il    se   souvient  de  son  premier  dhyâna  à  la  maison  et 
reconnaît  que  là  est  le  chemin  de  la  bodhi. 

9.  Les  cinq  moines  le  quittent. 

10.  Le    Bodhisattva    se   rend    à    la    Nairanjanâ.     Il  prend 
un  bain. 

11.  Il    se    rend    à   l'arbre    de    la    Bodhi.     Rencontre    avec 
Svastika. 

12.  L'abhisambodhana. 

D.  1.     Les  semaines  qui  suivent  Tabhisambodhana. 

Dans   le   récit  de  Trapusa  et  Bhallika  une  longue 
histoire  du  vyâkarana  par  Dipankara  est  intercalée. 

2.  Le  Brahmayâcana. 

3.  Le  choix  des  premiers  auditeurs. 

4.  La  marche  vers  Bénarès. 

5.  Le  sermon  de  Bénarès  et  la  conversion  des  cinq  moi- 
nes.    Leur  initiation. 

6.  La  conversion  de  Yasaka  et  de  sa  famille. 

7.  La  conversion  de  ses  quatre  amis. 

8.  La  conversion  de  50  amis  de  Yasaka. 

9.  L'histoire  du  nâga  Elapâtra  et  du  brahmane  Narada. 

10.  Le  Bouddha  est  tenté  par  Mâra. 

11.  Il  envoie  les  bhikkhus  prêcher  la  loi. 

12.  Il    permet  aux    bhikkhus    de    conférer  la  pravrajyâ   et 
l'upasampadâ. 

13.  La   conversion   de  50  bhadravargïyas  du  jardin  d'Uni- 
vilvâ. 
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14.  La  conversion  des  Kâsyapas. 

15.  Le  sermon  sur  la  montagne  »Tête  d'éléphant»  sur  les 
trois  prâtihâryas. 

16.  Le    Bouddha    se  rend    à    Yastivana  près  de  Rajagrha 
pour  voir  le  roi  Bimbisâra. 

17.  La  donation  du  jardin  Veluvana. 

18.  La  conversion  d'Upatisya  et  de  Kolita. 


La  version  des  Mahisasakas.     (Éd.  Tokyo  XVI. 
1.  88  a  et  suiv). 

A.  Généalogie.    —    Histoire   du  roi  Virudhaka  et  de  l'origine 
des  Sàkyas. 

B.  1.     Étant    jeune    Bodhisattva    voulait    »  quitter  la  maison>, 

mais  son  père  l'entourait  constamment  des  cinq  kâma 
gunas.    - 

2.  Trois  sorties;  à  la  troisième  en  allant  il  voit  un  mort, 
en  revenant,  un  pravrajita.  Une  femme  le  voit  reve- 
nir; elle  dit  la  gâthâ:  Une  mère  qui  a  un  tel  fils  est 
heureuse  etc. 

3.  La  nuit  parmi  les  bajadères,  le  Bodhisattva  est  envahi 
du  dégoût  du  monde. 

4.  Il  commande  à  Chandaka  le  serviteur  de  seller  le 
cheval.     Ils  partent  ensemble. 

5.  A  peu  de  distance  de  la  ville  il  demande  à  Chandaka 
de  retourner  à  la  maison  avec  ses  bijoux. 

C     1.     Le  Bodhisattva  échange  ses  vêtements  avec    un  chas- 
seur. 

2.  Il  se  fait  couper  les  cheveux  et  la  barbe  par  un 
barbier  qui  est  Sakra, 

»  Maintenant   par  moi-même    j'ai    obtenu  l'upasam- 
padâ.  » 

3.  La  rencontre  avec  Bimbisâra. 

4.  Le  Bodhisattva  se  rend  à  l'arbre  de  la  Bodhi.  La 
rencontre  avec  Svastika. 

5.  L'abhisambodhana.  Renvoi  à  T'ai-tseu  joei-ying-pen-k'i l. 
D.     1.     Les  semaines  après  l'abhisambodhana. 

2.  Le  Brahmayàcana. 

3.  Le  sermon  de  Bénarès.  La  conversion  des  cinq  moines. 
Leur  initiation, 

4.  La  conversion  de  Yasas. 

5.  La  conversion  de  quatre  amis  de  Yasas. 

6.  La  conversion  de  50  amis  de  Yasas. 


1  Éd.  Tôkyô  XIII.  10.  41  a  1—41  b  13. 
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.  7.     L'histoire  du  roi  de  nâgas  Elapâtra  et  de  Naradâ. 

8.  La  conversion  de  30  amis. 

9.  La  mission  des  disciples. 

10.  La  conversion  des  Kàsyapas. 

11.  Sur  le  mont  de  Gava,  Bhagavat  prononce  un  sermon 
sur  les  trois  pràtihâryas. 

12.  La  rencontre  avec  le  roi  Bimbisâra. 

13.  La  donation  de  Veluvana. 

14.  La  conversion  d'Upatisya  et  de  Kolita. 

15.  Le  Bhagavat  séjournait  à  Rajagrha.    En  grand  nombre 
le  peuple  l'entourait  et  il  leur  prêchait  la  loi. 


Quand  on  veut  analyser  la  composition  de  la  partie  cen- 
trale de  la  biographie  du  Bouddha,  on  ne  peut  trouver  une 
meilleure  base  que  l'examen  de  la  biographie  du  Vinaya  des 
Dharmaguptas.  Dans  cette  biographie,  le  schéma  fondamental 
du  récit  est  clair  et  précis. 

En.  voici  les  divisions  principales: 

A.  Généalogie  du  Bodhisattva  comme  fils  de  Suddhodana. 

B.  L'époque  qui  suit  immédiatement  la  naissance. 

C.  L'abhiniskramana  et  la  période  qui  suit  jusqu'à  l'abhisam- 
bodhana. 

D.  La  période  qui  suit  l'abhisambodhana  jusqu'à  la  conversion 
de  Sâriputra  et  Maudgalyâyana. 

A.  Nous  ne  nous  occuperons  pas  ici  de  la  première  divi- 
sion, qui  correspond  à  la  période  2  du  résumé  des  périodes 
principales  de  la  vie  du  Bouddha,  nous  constatons  seulement 
•qu'elle  existe.  Une  partie  correspondant  à  la  période  1 
n'existe  pas  au  même  endroit,  mais  le  besoin  s'en  fait  sentir 
et  se  manifeste  par  l'insertion,  dans  la  division  D,  d'un  volu- 
mineux récit  du  vyàkarana  du  Bouddha  par  Dïpahkara. 

B.  La  division  suivante  de  la  biographie  des  Dharmaguptas 
correspond  à  la  période  4  du  résumé.  Cette  section  est  très 
courte.  Elle  raconte,  au  commencement,  la  naissance  du  Bodhi- 
sattva ou  plutôt  la  période  de  temps  quit  suit  immédiatement 
la  naissance  et  ne  contient  qu'un  véritable  épisode:  la  pré- 
diction touchant  les  32  signes  que  portait  l'enfant  quand  il 
est  né. 
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Voici  le  texte: 

Au  nord  dans  le  pays  frontière,  sur  les  pentes  d'Himalaya 
il  y  avait  un  rejeton  de  la  race  des  Sâkyas.  Son  lieu  d'ori- 
gine était  une  famille  noble.  Ses  parents  étaient  distingués. 
Tous  les  signes  étaient  au  complet.  Au  moment  même  de  sa 
naissance  les  brahmanes  habiles  dans  l'art  des  signes  firent 
une  prédiction  en  expliquant  les  signes  et  dirent  au  Grand- 
Roi:  »Cet  enfant  a  les  32  signes  d'un  Grand-Homme.  A  celui 
qui  possède  ces  signes,  sont  destinés  deux  chemins.  Le  doute 
est  tout- à-fait  exclus». 

La  suite  contient  le  morceau  bien  connu  des  deux  gatis 
d'un  mahâpurusa  que  nous  trouvons  tant  de  fois  dans  le  canon. 
Seulement  la  fin  s'est  développée  sous  la  contagion  d'un  autre 
morceau:  Tatkâgata  loke  uppajjati  araham  sammasambuddho 
etc.  1  La  prédiction  des  devins  se  retrouve  dans  le  récit  du 
Mahâpadânasuttanta    (voir    plus  haut  l'aperçu  du  contenu./ 

A  cet  épisode  est  ajouté  un  épisode  supplémentaire.  Le 
roi  Bimbisâra  envoie  des  espions  dans  les  royaumes  voisins. 
Revenus  ils  lui  racontent  mot  par  mot  l'épisode  principal. 
Il  est  clair  que  la  cause  de  cette  addition  est  le  désir  de  mieux 
motiver  la  prochaine  rencontre  entre  Boddhisattva  et  Bimbisâra. 

O.  La  division  qui  suit  dans  la  biographie  des  Dharma- 
guptas  contient  le  récit  de  Tabhiniskramana  et  de  l'abhi- 
sambodhana  du  Bodhisattva.  Un  examen  approfondi  montre 
que  toute  cette  partie  est  identique  à  l'exposé  de  la  même 
période  qu'on  peut  lire  dans  quatre  suttas  du  Majjhima-nikâya, 
par  ex.:  Mahasaccakasutta,  Majjh-nik.  XXXVI  (PTS  1:  240—249; 
certaines  parties  qui,  là,  ne  sont  pas  données  en  entier  se 
trouvent  1:   163—167;  voir  plus  haut  l'aperçu  du  contenu). 

Déjà  le  commencement  est  identique  dans  le  sutta  du 
Majjh.-nik.  : 

So  kho  aham  .  .  .  aparena  En  ce  temps  le  Bodhisatt- 

samayena    daharo    va  samâno  va  était  un  jeune  homme.   Ses 

susu  kâlakeso  bhadrena  yobba-  cheveux      étaient      noirfonçé. 

nena  samannâgato  pathamena  Lui-même    avait    un    teint  flo- 

va}^asâ  akâmakànam  màtapitun-  rissante.    Son  aspect  était  beau 

narp    assumukhânarp    rudantâ-  et  sa  physionomie  unique.    De- 


1  Par  ex.  Dïgha-nik.  II.  40  (PTS  1:  68).     Un  commencement  de  la  même 
contagion  se  fait  sentir  aussi  à  l'endroit  correspondant  du  récit  du  Lalitavistara, 
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.nam  kesamassum  ohâretvâ  kâ- 
sâyâni  vatthâni  acchâdetvâ 
agàrasmâ  anagâriyam  pabba- 
jim  (PTS  1.  163:  27—31). 


venu  grand,  son  coeur  n'avait 
pas  de  joie  dans  le  désir.  Ses 
parents  étaient  affligés  et  pleu- 
raient. Ils  ne  voulaient  pas 
qu'il  quittât  la  maison  pour 
étudier  le  sentier.  Alors  le 
Bodhisattva  s'opposa  avec  vio- 
lence à  ses  parents.  Ensuite 
il  se  rasa  lui-même  la  barbe 
et  les  cheveux,  revêtit  le  vête- 
ment de  moine  et  entra  dans 
la  vie  sans  maison. 


Dans  le  sutta  pâli,  le  récit  de  la  rencontre  avec  Âlara 
Kâlâma  et  Udaka  Râmaputta  (PTS  1.  163:  31  —  166:  34)  suit 
immédiatement.  Avec  des  modifications  peu  importantes  nous 
retrouvons  aussi  ce  morceau  dans  la  partie  correspondante  de 
la  biographie  de  Dhg,  C  3.    Voici  la  rencontre  d'Ârâda  Kâlâma: 


So  evam  pabbajito  samâno 
.  .  .  yena  Alâro  Kâlâmo  ten' 
upasankamim,  upasankamitvâ 
Àlâram  Kâlâmam  etad  -  avo- 
cam:  Icchâm'  aham  âvuso  Kâ- 
lâma imasmim  dhammavinaye 
brahmacariyam  caritun  -  ti. 
Evam  vutte  bhikkhave  Âlâro 
Kâlâmo  mam  etad  avoca:  Vi- 
harat'  âyasmâ,  tâdiso  ayam 
dhammo  yattha  vinnû  puriso 
nacirass'  eva  sakam  âcariya- 
kam  sayam  abhinnâ  sacchika- 
tvâ  upasampajja  vihareyyâti. 
So  kho  aham  bhikkhave  naci- 
rass' eva  khippam  -  eva  tam 
dtiammam  pariyâpunim.  So  kho 
aham  bhikkhave  tâvataken'  eva 
otthapahatamattena  lapitalâpa- 
namattena  nânavâdan  -  ca  va- 
dâmi  theravâdan  -  ca,  jânâmi 
passâmîti  ca  pati jânâmi  ahan  -  c' 
eva  anne  ca.  Tassa  mayham 
bhikkhave  etad  -  ahosi  :  Na  kho 
Âlâro  Kâlâmo  imam  dhammam 
kevalam  saddhâmattakena  :  sa- 
yam abhinnâ  sacchikatvâ  upa- 


En  ce  temps  il  y  avait  un 
homme  qui  s'appelait  Arâ[da] 
Kâlâ[ma].  Il  était  entre  tous  le 
premier  maître.  Il  enseignait 
à  ses  disciples  le  dhyâna  du 
Lieu  de  la  non-existence  de 
quoi  que  ce  soit.  Quand  le 
Bodhisattva  vint  chez  Àrâda  Kâ- 
lâma, il  lui  demanda:  Quelle 
est  la  loi  que  tu  enseignes  à 
tes  disciples  et  que  tu  leur  fais 
connaître?  Ensuite  le  Bodhi- 
sattva pensa  ce  qui  suit  :  Ârâda 
Kâlâma  n'a  pas  la  foi,  mais  moi 
j'ai  maintenant  la  foi.  Ârâda 
Kâlâma  n'a  pas  l'énergie  (virya) 
mais  moi  j'a  maintenant  l'éner- 
gie. Arâda  Kâlâma  n'a  pas  la 
science  mais  moi  j'ai  mainte- 
nant la  science.  Arâda  Kâlâ- 
ma a  connu  maintenant  ce 
dharma,  combien  plus  facile- 
ment ne  connaîtrai-je  pas  cette 
sagesse  étant  assis  en  tranquil- 
lité et  méditant.  Je  veux  main- 
tenant exercer  l'énergie  et  con- 
naître  ce   dharma.     Là-dessus 
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sampajja  viharâmîti  pavedeti, 
addhâ  Alâro  Kâlâmo  imam 
dhammam  jânam  passam  viha- 
ratîti.  Àtha  khvâham  bhik- 
khave y  en  a  Àlâro  Kâlâmo  ten' 
upasankamim,  upasankamitvâ 
Alâram  Kâlâmam  etad-avo- 
cam:  Kittâvatâ  no  âvuso  Kâ- 
lâma  imam  dhammam  sayam 
abhinnâ  sacchikatvâ  upasam- 
pajja  pavedesîti.  Evam  vutte 
bhikkhave  Alâro  Kâlamo  âkin- 
carinâyatanam  pavédesi.  Tassa 
mayham  bhikkhave  etad-ahosi  : 
Na  kho  Âlârass'  eva  Kâlâmassa 
atthi  saddhâ,  mayham  p'  atthi 
saddhâ;  na  kho  Alârass'  eva 
Kâlâmassa  atthi  viriyam,  may- 
ham p'  atthi  viriyam;  na  kho 
Âlârass'  eva  Kâlâmassa  atthi 
sati,  mayham  p'  atthi  sati  ;  na 
kho  Alârass'  eva  Kâlâmassa 
atthi  samâdhi,  mayham  p'  atthi 
samâdhi;  na  kho  Âlârass'  eva 
Kâlâmassa  atthi  pannâ,  may- 
ham p'  atthi  pahhâ;  yan-nû- 
nâham  yam  dhammam  Alâro 
Kâlâmo  :  sayam  abhinnâ  sac- 
chikatvâ upasampajja  viharâ- 
mîti pavedeti  tassa  dhammassa 
sacehikiriyâya  padaheyyan  -  ti. 
So  kho  aham  bhikkhave  naci- 
rass'  eva  khippam  -  eva  tam 
dhammam  sayam  abhinnâ  sac- 
chikatvâ upasampajja  vihâsim. 
Atha  khvâham  bhikkhave  yena 
Alâro  Kâlâmo  ten'  upasanka- 
mim, upasankamitvâ  Âlâram 
Kâlâmam  etad  -  avocam  :  Ettâ- 
vatâ  no  âvuso  Kâlâma  imam 
dhammam  sayam  abhinnâ  sac- 
chikatvâ upasampajja  pavede- 
sîti. —  Ettâvatâ  kho  aham  âvu- 
so imam  dhammam  sayam  abhi- 
nnâ sacchikatvâ  upasampajja 
viharâmîti.  —  Lâbhâ  no  âvuso, 
suladdham   no    âvuso,    ye  ma- 


il s'exerça  à  l'énergie.  En  peu 
de  temps  il  connut  cette  loi. 
Après  que  le  Bodhisattva  eut 
connu  cette  loi,  il  alla  trouver 
Ârâcla  Kâlâma  et  dit:  N'y  a- 
t-il  que  ce  dhyâna  du  Lieu  de 
la  non-existence  de  quoi 
que  ce  soit  que  tu  aies  recon- 
nu, et  n'est-ce  que  cela 
que  tu  enseignes  aux  hommes? 
Alors  il  dit:  Je  possède  exclusi- 
vement ce  dharma,  je  n'en  ai 
point  d'autre.  Le  Bodhisattva 
dit:  J'ai  connu  aussi  le  dhyâna 
du  Lieu  de  la  non-existence 
de  quoi  que  ce  soit,  mais  je 
ne  le  prêche  pas  aux  hommes. 
Àrâda  Kâlâma  demanda:  Gau- 
tama,  tu  possèdes  complètement 
ce  dhyâna  du  Lieu  de  la  non- 
existence  de  quoi  que  ce  soit 
ce  et  tu  ne  le  prêches  pas  aux 
hommes.  Moi  aussi  j'ai  connu 
ce  dhyâna  du  Lieu  de  la  non- 
existence  de  quoi  que  ce  soit 
et  je  le  prêche  hommes.  Gau- 
tama,  ce  que  je  sais,  tu  le  sais; 
ce  que  tu  sais,  je  le  sais.  Tu 
es  mon  égal,  je  suis  ton  é- 
gal.  Gautama.  Il  vaudrait  mieux 
que  nous  deux  enseignions  en- 
semble la  vie  monacale.  Alors 
Arâda  Kâlâma  se  réjouit  ex- 
traordinairement  et  éprouva  un 
grand  respect.  Il  honora  le 
Bodhisattva.  Là-dessus  ils  de- 
vinrent camarades,  et  il  le  mit 
sur  le  même  rang  que  lui-même. 
Alors  le  Bodhisattva  songea 
encore:  Ce  dhyâna  du  Lieu 
de  la  non-existence  de  quoi 
que  ce  soit  n'est  pas  le  Lieu 
de  l'anéantissement  ni  celui  de 
l'absence  des  désirs  ni  celui 
de  la  cessation,  ni  celui  de  la 
tranquillité,  ni  celui  de  la  su- 
prême   Sambodhi,    ni    celui  de 
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L'état  des  brahmanes,  ni  celui 
du  Nirvana,  de  l'éternel  dhyâna. 
Je  ne  suis  pas  content  de  ce 
dharma.  Là-dessus  il  quitta 
Arâda  Kâlàma  et  s'en  alla.  Il 
voulait  atteindre  une  loi  plus 
parfaite. 


yam  âyasmantaip  tâdisam 
sabrahmacarim  passàma.  Iti 
yâham  dhammam  sa}Tam  ab- 
hinnâ sacchikatvâ  upasampajja 
pavedemi  tam  tvam  dhammam 
sayam  abhinnâ  sacchikatvâ 
upasampajja  viharasi,  yam 
tvam  dhammam  sayam  abhinnâ 
sacchikatvâ  upasampajja  viha- 
rasi tam  -  aham  dhammam  sa- 
yam abhinnâ  sacchikatvâ  upa- 
sampajja pavedemi.  Iti  yâham 
dhammam  jânâmi  tam  tvam 
dhammam  jânâsi,  yam  tvam 
dhammam  jânâsi  tam  -  aham 
dhammam  jânâmi.  Iti  yâdiso 
aham  tâdiso  tuvam,  yâdiso  tu- 
vam tâdiso  aham.  Ehi  dâni 
âvuso,  ubho  va  santâ  imam 
ganam  pariharàmâti.  Iti  kho 
bhikkhave  Âlâro  Kâlâmo  âca- 
riyo  me  samâno  antevâsim 
mam  samânam  attano  samasa- 
raam  thapesi  ulârâya  ca  mam 
pûjâya  pûjesi.  Tassa  mayham 
bhikkhave  etad  -  ahosi  :  Nâyam 
dhammo  nibbidâya  na  virâgâya 
na  nirodhâya  na  upasamâya 
na  abhinnâya  na  sambodhâya 
na  nibbânâya  samvattati,  yâ- 
vad  -  eva  âkincannâyatanûpa- 
pattiyâ  ti.  So  kho  aham  bhik- 
khave tam  dhammam  analah- 
karitvâ  tasmâ  dhammâ  nibbijjâ- 
pakkamim. 

Avant  cet  épisode  le  rédacteur  a  cependant  inséré  le  ré- 
cit très  détaillé  d'une  rencontre  avec  Bimbisâra. 

Le  récit  pâli  se  continue  en  retraçant  la  marche  vers 
Uruvelâ,  en  dépeignant  la  beauté  du  hameau  et  en  racontant 
que  Bodhisattva  trouve  cet  endroit  approprié  à  son  suprême 
effort.  En  confrontant  la  fin  des  deux  récits  on  peut  constater 
combien  la  version  Dharmagupta  suit  de  près  la  version  pâlie  : 


Tatth'  addasam  ramaniyam 
bhûmibhâgam     pâsâdikah  -  ca 


Là    il    aperçut  un  endroit 
opportun.   Il  était  bien  joli,  très 
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vanasandam,  nadifS  cà  san-  aimable,  plein  d'agrément.  Il 
dantim  setakam  sûpatittham  produisait  une  herbe  fine,  toute 
ramanïyam,  samantâcagocara-  tournée  vers  la  droite.  Il  y 
gâmam.  Tassa  mayham  bhik-  avait  un  étang  frais  et  une 
khave  etad  ahosi:  Ramanïyo  eau  courante  pure  et  claire; 
vata  bho  bhûmibhâgo  pâsâdiko  II  y  avait  des  bosquets  fleuris 
ca  vanasando,  nadï  ca  sandati  et  charmants.  Il  le  regarde 
setakâ  sùpatitthâ  ramanïyâ,  tout  à  l'entour.  A  gauche  et 
samantâ  ca  gocaragâmo  ;  alam  à  droite  il  y  avait  des  villages 
vat'  idam  kulaputtassa  padhâ-  et  dans  ceux-ci  des  gens  en 
natthikassa  padhânâyâti.  So  grand  nombre.  En  regardant 
kho  aham  bhikkhave  tatth'eva  autour  de  lui  il  pensa:  Quand 
nisldim:  alam  idam  padhânâyâti.      on    est    un    jeune    homme   de 

race  noble,  et  on  veut  cher- 
cher un  endroit  où  Ton  peut 
couper  les  liens,  ceci  est  une 
bonne  place  pour  couper  les 
liens.  Cette  place  est  juste 
la  bonne.  Je  devrais  m'asse- 
oir  à  cette  place  et  couper  les 
liens. 

La  grande  et  complète  narration  sur  l'ascétisme  du  Bod- 
hisattva qui  est  dans  le  sutta  pâli,  n'est  résumée  que  dans  le  récit 
des  Dharmaguptas  :  »En  ce  lieu  même  le  Bodhissattva  se  livra 
pendant  six  ans  à  l'ascétisme». 

Au  contraire,  dans  les  textes  des  deux  écoles,  dans  pres- 
ques  le  mêmes  termes,  on  a  raconté  comment  le  souvenir  du 
premier  dhyâna  surgit  dans  l'esprit  du  Bodhisattva  et  comment 
il  décida  d'accepter  de  nouveau  de  la  nourriture  (PTS  1  .  246  : 
29—247  :  10). 

Mais  dans  la  rédaction  pâlie  on  relate  d'abord  que  pen- 
dant les  années  où  il  s'adonnait  à  l'ascétisme,  cinq  bhikkhus  l'a- 
vaient servi  et  que  maintenant  ils  le  quittèrent.  Le  rédacteur 
de  la  version  des  Dharmaguptas  a  mis  la  première  partie  de 
cette  relation  à  sa  place  dans  le  cours  des  événements,  c.-a.-d., 
avant  les  années  d'ascétisme,  mais  formulée  comme  dans  le  pâli. 

Tena  kho  pana  mam  .  .  .  En  ce  temps:là,  il  y  avait 

samayena  panca  bhikkhù  pac-  là  cinq  hommes  ;  ils  suivaeent  le 
cupatthitâ  honti  :  yanno  sama-  Bodhisattva  en  pensant  :  quand 
no  Gotamo  dhammam  adhiga-  le  Bodhisattva  aura  atteint 
missati  tan-no  arocessatîti.  l'Illumination,  il  nous  prêchera 

la  loi. 
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A  cet  endroit,  après  la  narration  sur  l'ascétisme,  on  ne 
trouve  d'équivalent  que  de  la  dernière  partie,  un  peu  modi- 
fiée, de  ce  morceau  (PTS  1.  247:  13—16).  Dans  le  récit  des 
Dharmaguptas,  aussi  cinq  femmes  séjournent  auprès  de  Bhaga- 
vat  pendant  son  ascétisme,  désirant  devenir,  suivant  l'issue 
de  ses  efforts,  ou  des  upasikâs  ou  ses  concubines. 

Dans  le  texte  pâli  sans  transition  aucune  suit  le  récit  de 
rAbhisambodhana:  le  passage  par  les  quatre  dhy  an  as  et  lare- 
connaissance  des  trois  vidyàs  (PTS  1.  247:  17—249:  22).  Dans 
la  version  des  Dharmaguptas  nous  trouvons  tout  à  fait  à  la  fin 
de  cette  section  un  récit  absolument  identique.  Dans  l'intervalle 
on  relate  que  le  Bodhisattva  se  baigna  d'abord  dans  le  Nair- 
anjanâ  puis  se  rendit  à  l'arbre  de  la  Bodhi.  En  chemin  il 
rencontra  Svastika,  le  coupeur  d'herbe. 

A  l'aide  de  cette  comparaison  nous  pouvons  constater  que 
le  contenu  du  sutta  pâli  se  retrouve,  morceau  par  morceau, 
dans  la  biographie  du  Vinaya  des  Dharmaguptas,  que  dans  la 
plupart  des  cas  les  termes  mêmes  sont  les  mêmes.  Il  n'y  a 
pas  de  dissemblances.  C'est  exceptionnellement  que  nous  avons 
attiré  l'attention  sur  ce  fait  que  la  description  de  la  duskara- 
caryâ  du  Bodhisattva  avait  disparu,  et  qu'en  retour  il  y  a 
quelques  additions.  La  plus  importante  en  est  le  récit  détaillé 
de  la  rencontre  avec  le  roi  Bimbisâra.  Sa  première  partie  se 
compose  du  Pabajjâsutta  versifié,  Sutta-nipâta  III.  1.  Dans  la 
partie  ultérieure,  en  prose,  Bimbisâra  offre  la  moitié  de  son 
royaume  au  Bodhisattva. 

D.  La  dernière  partie  de  la  biographie  des  Dharmaguptas 
est  à  peu  près  identique  au  fragment  de  biographie  du  Mahâ- 
vagga  pâli.  Cette  partie  comprend  le  même  période  de  temps; 
elle  commence  par  les  semaines  qui  suivent  l'abhisambodhana 
et  finit  par  la  conversion  des  deux  grands  disciples.  Il  y  a  peu 
de  dissemblances.  Nous  trouvons  pourtant  quelques  additions 
importantes.  Dans  la  narration  des  semaines  qui  suivent 
l'abhisambodhana  on  a  inséré  un  long  récit  sur  Dïpankara 
et  sur  son  vyâkarana  du  Bouddha.  Tout  un  épisode  sur 
le  roi  des  nâgas  Elapâtra  et  Narada,  le  neveu  d'Asita,  et  leur 
rencontre   avec   le  Bouddha,  a  été  ajouté  après  le  récit  de  la 
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conversion  des  amis  de  Yasaka.  Le  récit  de  Dïparïkara  est  en 
substance  identique  à  celui  des  Mulasarvastivadins  que  Feer 
a  traduit  dans  les  Annales  du  Musée  (îuimet  5:  305  suiv.  Le 
récit  d'Elapâtra  se  retrouve,  un  peu  embelli,  dans  le  canon  des 
Mulasarvastivadins  (-cf.  Rockhill  Life  46 1  et  aussi  dans  Tsi  (le 
Mahâbhiniskramanasûtra  i. 

Dans  le  récit  des  Dharmaguptas  la  partie  qui  comprend 
les  semaines  qui  suivent  l'abhisambodhana  a  été  remaniée 
ainsi  que  celle  de  Mâra  essayant  d'assujettir  le  Bouddha. 
Enfin  on  a  substitué  au  sermon  sur  le  Gayasïrsa,  un  exposé 
des  trois  prâtiharyas:  rddhi-,  adesana-  et  amisâsauipratiharya 
=  Kevaddhasutta  Dïgha-nik.  XL  3  fin— 8  (PTS  1:212  et  suiv.). 

Le  cas  est  le  même  pour  les  autres  versions  que  pour 
celle  du  Vinaya  des  Dharmaguptas:  il  y  a  des  additions,  des 
omissions,  des  déplacements  et  des  remaniements.  Dans  les 
autres  versions,  les  changements  sont  plus  grandes,  mais  en 
principe  il  n'y  a  pas  de  différence.  Ma  tâche  n'est  pas  ici  de 
le  démontrer  en  détail. 


Pourtant  j'examinerai  une  de  ces  additions,  parce  qu'elle 
est  d'une  grande  importance.  En  effet  elle  figure  dans  notre 
liste  des  périodes  principales  de  la  vie  du  Bodhisattva  comme 
une  partie  indépendante,  la  partie  4,  qui  raconte  sa  vie  à  la 
maison  et  ses  motifs  spéciaux  de  quitter  la  maison. 

J'étudierai  cette  partie  d'après  la  rédaction  des  Mahïsasakas 
non  parce  qu'elle  est  celle  qui  suit  le  plus  étroitement  la 
rédaction  originale,  mais  parce  qu'elle  est  moins  développée 
que  les  autres  et  par  conséquent  plus  claire. 

Dans  la  version  du  Maijjhima-nikaya  et  dans  le  récit  des 
Dharmaguptas  l'abhiniskramana  n'est  mentionné  que  sous  une 
forme  très  condensée:  So  kho  aham  .  .  .  kesamassum  ohârclva 
kâsâyâni  vatthâni  acchâdetvâ  agârasmâ  anagâriyam  pabbajini. 

En  regardant  le  sommaire  de  la  version  des  Mahïsasakas, 
nous  trouvons  avant  la  partie  qui  raconte  la  coupe  des  che- 
veux et  le  départ  toute  une  nouvelle  partie  qui  s'occupe 
des  motifs  spéciaux  du  Bodhisattva  de  quitter  la  maison. 
Il  n'en  est  pas  autrement  dans  les  autres  biographies.  Nous 
avons    une    narration    des    trois   sorties  du  Bodhisattva  durant 
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lesquelles  il  voit  les  vicissitudes  de  la  vie  du  monde  et  le  gain 
de  la  vie  de  moine,  nous  avons  une  description  de  la  dernière 
nuit  qu'il  passe  à  la  maison  parmi  les  bajadères  de  son 
harem,  et  enfin  une  description  de  la  fuite  du  Bodhisattva  ac- 
compagné d'un  serviteur,  et  le  retour  de  celui-ci. 

Tout  cela,  nous  le  retrouvons  dans  le  canon  pâli.  La  des- 
cription des  sorties  est  tout  au  long'  racontée  dans  le  Mahâ- 
padânasuttanta,  Dïgha-nikâya  XIV.  1.  38 — 2.  15;  l'embryon  du 
récit  du  retour  du  sârathi  s'y  trouve  également.  Et  la  des- 
cription de  la  nuit  dans  le  harem,  qui  y  est  intercalée,  se 
retrouve  dans  le  récit  de  Yasa  du  Mahâvagga  I.  7. 

Je  donnerai  au  complet  le  récit  des  Mahïsasakas  [Éd.  Tokyo 
XVI.  1.  88  a  17— S9  a  2]  en  traduction: 

Dans  sa  jeunesse  le  Bodhisattva  eut  l'intention  de  quitter  la  maison. 
Son  père  le  roi,  craignant  qu'il  ne  voulût  étudier  le  Chemin,  s'appliqua 
constamment  à  le  distraire  avec  les  cinq  jouissances.  Quand  il  eut  14  ans 
il  prépara  sa  voiture  pour  une  promenade.  En  sortant  de  la  porte  est 
de  la  ville  il  rencontra  un  vieillard.  Il  était  chauve,  courbé,  appuyé  sur 
un  bâton,  se  traînant  péniblement  à  pas  débiles.  Le  Bodhisattva  de- 
manda au  conducteur  des  chevaux:  Quel  homme  est-celà?  Celui-ci 
répondit  en  disant:  Un  vieillard.  Il  questionna  encore:  Qu'est-ce-que 
cela  veut  dire:  être  un  vieillard?  Celui-ci  répondit  et  dit:  Quand 
quelqu'un  est  chargé  d'années,  ses  sens  corrompus,  son  aspect  altéré, 
son  extérieur  décrépit,  quand  il  a  grand  peine  à  s'asseoir  et  à  se  lever, 
et  quand  il  n'a  plus  que  peu  de  temps  à  vivre,  cela  s'appelle:  être  un 
vieillard.  Le  Bodhisattva  demanda:  Puis-je  échapper  à  cela.  Il  répon- 
dit: Non.  Puis  il  fit  faire  demi-tour  à  sa  voiture  et  s'en  retourna  au 
palais.  Il  songea  en  lui-même:  Puisque  je  ne  peux  pas  éviter  les  tares 
de  la  vieillesse,  ce  sont  des  soucis  et  pas  de  joie. 

Le  roi  demanda  au  conducteur  des  chevaux:  Est-ce  que  le  prince 
était  joyeux  pendant  sa  promenade?  Celui-là  répondit:  Pas  joyeux.  Il 
demanda  encore:  Pourquoi?  Celui-là  répondit:  Il  rencontra  un  vieil- 
lard, c'est  pour  cela  qu'il  n'était  pas  content.  Le  roi  s'est  mis  à 
craindre  que  les  paroles  des  devins  ne  se  réalisent  et  qu'il  ne  quitte 
bientôt  la  maison.  Il  accrut  les  cinq  jouissances  pour  le  distraire.  Peu 
de  temps  après  le  Bodhisattva  prépare  encore  une  fois  la  voiture  pour 
une  promenade.  Il  sortit  par  la  porte  du  Sud  de  la  ville.  Il  rencontra 
un  homme  malade.  Son  corps  était  maigre.  S'appuyant  contre  la  porte, 
il  haletait.  Le  Bodhisattva  demanda  au  conducteur  des  chevaux:  Quel 
homme  est-ce  là?  Il  répondit:  Un  malade.  Il  demanda  encore:  Qu'est- 
ce  que  c'est,  être  malade?  Celui-là  répondit  en  disant:  Quand  il  y  a  chez 
un  homme  ou  trop  ou  trop  peu  des  quatre  éléments,  quand  il  ne  peut  pas 
boire   et  manger,  quand  sa  respiration  devient  faible,  quand  la  durée  de 
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sa  vie  est  menacée,  c'est  là  être  malade.  Il  questionna  encore:  Puis- 
je  échapper  à  ceci?  Celui-là  répondit:  Non.  Alors  faisant  faire  demi- 
tour  à  la  voiture  il  s'en  retourna  au  palais.  Il  songea  en  lui-même: 
Puisque  je  ne  peux  pas  éviter  les  tares  de  la  vieillesse  et.  de  la  maladie, 
il  y  a  beaucoup  de  soucis. 

Le  roi  demanda  de  nouveau  au  conducteur  des  chevaux:  Est-ce 
que  le  prince  fut  joyeux  pendant  la  promenade?  Celui-ci  répondit  en 
disant:  Encore  bien  moins  joyeux.  Il  demanda  encore:  Pourquoi?  Celui- 
ci  répondit:  Il  rencontra  un  malade,  c'est  pour  cela  qu'il  n'était  pas  joyeux. 
Le  roi  s'est  mis  à  craindre  qu'il  ne  quittât  la  maison  bientôt.  Il  accrut 
encore  les  cinq  jouissances  et  le  fit  se  distraire  jour  et  nuit. 

Quelque  temps  après  le  Bodhisattva  prépara  de  nouveau  la  voiture 
pour  une  promenade.  Il  sortit  par  la  porte  ouest  de  la  ville.  Il  rencontra 
un  mort.  Les  porteurs  marchaient  en  tête.  Les  hommes  et  les  femmes 
de  la  famille  suivaient  le  corps  en  se  lamentant.  Il  demanda  au  con- 
ducteur des  chevaux  en  disant:  Quel  homme  est-ce?  Celui-là  répondit 
en  disant:  Un  mort.  Il  questionna  encore:  Qu'est-ce  que  c'est,  être  mort? 
Celui-là  répondit  en  disant:  Quand  le  souffle  a  cessé  et  que  l'âme  est 
partie,  quand  il  ne  saisit  plus  rien,  alors  on  le  conduit  dans  le  désert  et 
pour  longtemps  il  quitte  ses  parents;  c'est  cela  qu'on  appelle  être  mort. 
Pour  cette  raison  il  devint  encore  plus  triste.  Puis  il  fit  faire  demi-tour 
à  la  voiture.  En  rentrant  il  rencontra  un  homme.  Il  était  rasé  et  n'avait 
plus  de  barbe  et  de  cheveux.  Il  était  vêtu  d'un  vêtement  de  dharma, 
tenait  le  pâtra  dans  la  main,  et  marchait  les  yeux  baissés.  Il  questionna 
le  conducteur  des  chevaux:  Quel  homme  est-ce  là?  Ses  vêtements  sont 
autres  que  ceux  du  monde.  Il  répondit:  C'est  un  pravrajita.  Il  demanda: 
Qu'est-ce  que  c'est,  un  pravrajita?  Il  répondit:  Il  est  bon,  se  dominant 
lui-même,  ayant  complètement  l'iryapâatha,  toujours  pratiquant  l'endu- 
rance, compatissant  avec  tous  les  êtres  —  voilà  pourquoi  il  s'appelle 
pravrajita.  Quand  le  Bodhisattva  eut  entendu  ceci,  il  s'écria  par  trois 
fois:  Bon,  ceci  seul  est  joie.  Arrivé  jusqu'à  lui  il  descendit  de  la 
voiture,  il  le  salua  respectueusement  et  lui  demanda:  Pourquoi  ton  aspect 
et  tes  vêtements  sont-ils  différents  de  ceux  des  autres  gens?  Il  répondit 
comme  plus  haut.  Le  Bodhisattva  s'écria  de  nouveau  par  trois  fois: 
Bon,  ceci  seul  est  joie.  Remontant  sur  la  voiture  il  se  rendit  au  palais. 
Il  y  avait  là  une  femme.  Quand  elle  vit  de  loin  le  Bodhisattva,  elle 
ressentit  dans  son  cœur  de  l'amour  pour  lui.  Là-dessus  elle  énonça 
cette  gâthâ: 

Une  mère  qui  a  un  tel  fils  est  heureux, 
Son  père  aussi  a  une  grande  joie, 
La  femme  qui  a  celui-ci  pour  époux 
Sa  joie  surpasse  le  Nirvana. 

Quand  le  Bodhisattva  eut  entendu  le  mot  »Nirvâna»,  il  fut  joyeux 
et  se  rejouit  extrêmement.  Il  songea  en  lui-même:  Comment  obtiendrai- 
je  ce  sublime  Nirvana. 
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Quand  il  fut  rentré  dans  le  palais,  il  songea:  Je  n'ai  pas  encore 
passé  la  naissance,  la  vieillesse,  la  maladie,  la  mort.  Le  roi  demanda 
au  conducteur  des  chevaux:  Est-ce  que  le  prince  était  joyeux  pendant 
la  promenade  d'aujourd'hui?  Au  début  il  n'était  pas  joyeux.  Mais  en 
revenant,  il  était  très  joyeux.  Il  demanda  encore:  Pourquoi?  Celui-là 
répondit  en  disant:  En  sortant  il  rencontra  un  mort.  C'est  pour  cela 
qu'il  n'était  pas  joyeux.  En  rentrant  il  vit  un  pravrajita.  C'est  pour 
cela  qu'il  devint  joyeux.  Le  roi  réfléchit  encore  et  dit:  Les  paroles  des 
devins  se  vérifieront.  Certainement  il  quittera  la  maison.  Il  accrut  en- 
core les  cinq  jouissances  pour  l'amuser  ainsi  jour  et  nuit. 

Un  jour  que  le  Bodhisattva  s'était  amusé  avec  les  bayadères, 
il  s'endormit  pour  un  instant.  Toute  la  troupe  des  femmes  sommeillait 
et  dormait  en  complet  désordre.  Le  Bodhisattva  se  réveilla  et  vit  la 
position  des  femmes:  elles  se  soutenaient  mutuellement  et  se  prenaient 
les  unes  les  autres  pour  coussins.  Quelques-unes  dans  leur  état  de  nu- 
dité avaient  l'aspect  du  corps  d'une  statue,  le  nez  morveux,  les  yeux 
pleins  de  larmes,  de  la  bouche  coulait  la  salive.  Les  cithares,  les  gui- 
tarres  et  les  flûtes  étaient  répandues  en  désordre  par  terre.  En  regardant 
il  trouva  le  palais  semblable  à  un  cimetière.  Et  quand  il  l'eut  regardé 
par  trois  fois  il  dit:  Malheur,  malheur!  Il  sortit  pour  voir  le  palais  ha- 
bité par  son  père.  Et  le  palais  changea  d'aspect  et  lui  parut  à  son  tour 
semblable  au  sien.  Il  s'écria  de  nouveau:  Malheur!  Il  fut  rempli  pro- 
fondément de  dégoût  (renoncement  au  monde). 

En  conséquence  le  Bodhisattva  ordonna  au  serviteur  Chandaka: 
Toi,  lève-toi,  selle  le  cheval.  Mais  ne  fais  pas  de  bruit.  Chandaka  dit 
La  nuit  n'est  pas  le  temps  de  voyager,  ce  n'est  pas  le  moment  de  se 
promener.  Pas  un  ennemi  ne  menace  le  palais.  Je  ne  comprends  pas 
pourquoi  au  milieu  de  la  nuit  tu  ordonnes  de  seller  le  cheval.  Le  prince 
répondit  et  dit:  Il  existe  un  puissant  ennemi.  Est-ce  que  tu  ne  le  con- 
nais pas?  La  vieillesse,  la  maladie,  la  mort  sont  les  ennemis.  De  tous 
les  ennemis,  ceux-ci  sont  les  plus  grands.  Selle  le  cheval,  tu  ne  dois 
pas  hésiter. 

Puis  il  sella  le  cheval  blanc  et  le  conduisit  dans  la  cour  du  palais. 
Il  dit:  Le  cheval  est  déjà  prêt.  Le  Bodhisattva  s'approcha  du  cheval  et 
quand  il  voulut  le  monter,  le  cheval  hennit  de  grand  chagrin.  Les  dieux 
qui  craignaient  qu'il  n'en  résultât  un  obstacle,  dissipèrent  le  cri  du  che- 
val pour  que  personnne  ne  l'entendît.  Le  Bodhisattva  alors  monta  à 
cheval  et  se  rendit  à  la  porte  du  palais.  La  porte  s'ouvrit  alors  d'elle- 
même.  Il  alla  plus  loin,  jusqu'à  la  porte  de  la  ville.  Cette  porte  aussi 
s'ouvrit  d'elle-même.  Après  avoir  franchi  la  porte  il  se  rendit  jusqu'au 
bois  d'Anomiya.  Quand  ils  furent  non  loin  de  la  ville  il  descendit  de 
cheval,  enleva  ses  joyaux  et  ses  vêtements  et  dit  à  Chandaka:  Tu 
dois,  conduisant  ce  cheval  et  prenant  en  même  temps  ces  joyaux  et  ses 
vêtements,  retourner  au  palais.  Dis  à  mes  parents  en  les  saluant:  Main- 
tenant je  vais,  abandonnant  ceci,  étudier  le  Chemin.  Je  reviendrai  sous 
peu.  Je  souhaite  que  vous  ne  soyez  pas  affligés  à  cause  de  moi.  Chan- 
daka   pleura   et   tombant   à  genoux  par  respect  il  dit:    Autrefois  les  de- 
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vins  ont  prédit:  Le  prince  deviendra  un  roi  cakravartin,  un  roi  saint 
avec  les  sept  joyaux  et  mille  fils,  un  souverain  des  quatre  coins  cardinaux, 
gouvernant  le  monde  par  la  bonne  loi,  sans  employer  les  armes  ou  le 
bâton;  la  paix  complète  existera  par  lui-même.  Pourquoi  quittes-tu 
maintenant  cette  dignité  de  roi,  pourquoi  en  enlevant  tes  joyaux  et  tes 
vêtements  veux-tu  mener  une  vie  pénible  dans  le  désert?  Le  Bodhisattva 
demanda  de  son  côté:  Qu'est-ce  que  dans  ce  temps-là  les  devins  ont 
encore  prédit?  Il  répondit  en  disant:  S'il  ne  trouve  pas  de  joie  dans 
la  souveraineté,  alors  il  quittera  la  maison  et  étudiera  le  Chemin  et  ob- 
tiendra la  parfaite,  la  sublime,  l'excellente  Bodhi.  Le  Bodhisattva  dit: 
Puisque  tu  as  entendu  ces  paroles,  pourquoi  alors  es-tu  triste.  Retourne 
vite  et  annonce-le  à  mes  parents:  Même  si  mes  os  devaient  se  décom- 
poser entièrement,  je  ne  retournerai  point  avant  d'avoir  reconnu  à  fond 
les  origines  de  la  naissance,  de  la  loi,  de  la  vieillesse,  de  la  maladie, 
de  la  mort.  Chandaka  plein  de  compassion  pour  lui  et  pleurant  salua 
le  Bodhisattva,  fit  trois  fois  le  tour  de  lui,  prit  le  cheval  par  la  bride, 
prit  les  joyaux  et  les  vêtements  et  retourna  au  palais. 

11  y  a  une  assez  grande  différence  entre  les  deux  versions, 
celle  des  Mahîsasakas  et  celle  du  sutta.  Dans  la  première  il 
riy  a  que  trois  promenades  au  lieu  de  quatre,  et  à  la  troisième 
est  ajoutée  une  rencontre  avec  Kisâ  Gotamï  qui  est  racontée 
ailleurs  assez  souvent.  Les  circonstances  de  la  fuite  sont  tout-à- 
fait  changées:  chez  les  Mahîsasakas  le  Bodhisattva  est  accom- 
pagné par  le  charretier  et  il  monte  à  cheval.  Rien  de  tout 
cela  dans  le  sutta. 

Cette  différence,  beaucoup  plus  grande  que  celle  entre  le 
sutta  pâli  du  Majjhima-nikâya  et  le  récit  des  Dharmaguptas  que 
nous  venons  d'étudier,  dépend  en  partie  du  caractère  général 
de  la  version  des  Mahîsasakas.  En  général,  non  seulement  dans 
cette  partie,  elle  est  remaniée  et  changée.  Mais  il  y  a  aussi 
une  explication  spéciale.  Pour  cette  partie  le  rédacteur  n'a 
certainement  pas  eu  à  sa  disposition  une  version  originale 
fixe  et  nette  comme  pour  les  autres  parties  de  sa  biographie: 
un  récit  de  ces  événements  manquait  sans  aucun  doute  à  l'ori- 
ginal qui  est  commun  aux  rédactions  des  Dharmaguptas  et  des 
Mahîsasakas. 

Malgré  les  différences,  il  est  évident  que  le  rédacteur  de 
la  biographie  des  Mahîsasakas  a  fait  usage  d'un  récit  qui  au 
fond  était  identique  à  celui  du  Mahàpadànasuttanta.  C'est  ce 
qui  pour  le  moment  est  l'essentiel  pour  nous.  Il  en  est  de 
même  des  autres  textes  non-palis.     Il  y  a  là  peut  être  plus  d'ad 
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dirions  que  dans  la  version  des  Mahïsasakas,  mais  le  fond 
est  le  même  et  presque  toujous  l'identité  des  parties  corres- 
pondantes est  plus  grande  que  dans  celle-ci. 

Jusqu'ici  nous  avons  étudié  toutes  les  parties  de  la  biogra- 
phie proprement  dite  sauf  la  première,  celle  qui  traite  de  la 
descente  du  Bodhisattva  du  ciel  des  Tusitas  et  de  sa  nais- 
sance. Pour  cette  partie  je  renvoie  à  l'ouvrage  de  M.  Win- 
disch,  Buddhas  Geburt.  Il  y  a  démontré  que  les  textes  san- 
scrits et  palis  qu'il  a  examinés,  sont  des  développements  du 
morceau  des  dhammatâs  du  Bouddha  que  nous  trouvons  dans 
le  même  sutta,  le  Mahâpadanasuttanta  du  Dhïga-nikàya,  dans 
lequel  la  partie  de  l'abhiniskramana  que  nous  venons  d'étu- 
dier d'après  la  version  des  Mahïsasakas,  est  insérée.  Il  fallait 
y  ajouter  pourtant  la  section  suivante  du  même  sutta,  qui 
raconte  la  prédiction  des  devins.  Il  n'en  est  pas  autrement 
pour  les  autres  textes,  lorsqu'il  s'y  trouve  des  parties  corres- 
pondantes. 


Résumons-nous.  La  biographie  proprement  dite  du  Bouddha 
se  compose  de  quatre  parties,  indépendantes  les  unes  des  autres 
Les  deux  premières,  racontant  la  naissance  du  Bouddha  et  les 
motifs  de  son  abhiniskramana,  remontent  à  un  récit  que  nous 
connaissons  du  Dïgha-nikaya  (Dïrgha-âgama),  du  canon  pâli  et 
sanscrit.  La  troisième  partie,  qui  décrit  les  événements  de 
l'abhiniskramana  jusqu'à  l'abhisambodhana  se  trouve  dans  plu- 
sieurs suttas  du  Majjhima-nikaya  pâli  (en  partie  aussi  dans  le 
Madhyama-àgama  sanscrit)  adaptée  à  des  buts  moralisants  ou 
édifiants.  Et  enlin  la  quatrième  est  le  morceau  qui  forme  l'in- 
troduction de  la  section  Upasampadâ  du  Vinaya  des  Sthavi- 
ravadins,  des  Dharmaguptas,  des  Mahïsasakas  et  en  partie  de 
celui  des  Mûlasarvâstivadins. 

Les  biographies  des  différentes  écoles  ont  employé  plus 
ou  moins  de  ces  matériaux,  elles  les  ont  changés,  remaniés 
et  augmentés  de  différentes  manières.  Le  fond  est  toujours 
formé  par  ces  quatre  morceaux. 

Dans    le    développement    de    la    biographie,    les  récits  du 
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Vinaya  des  écoles  des  Dharmaguptas  et  des  Mahïsâsakas  con- 
cordent. Leur  original,  car  ils  en  ont  un  en  commun,  ne  con- 
naissait que  les  deux  dernières  parties  de  la  biographie  prop- 
rement dite  et  son  texte  ne  s'écartait  que  peu  des  textes  des 
mêmes  parties  du  canon  pâli.  Le  texte  des  Mahïsâsakas  est  très 
remanié. 

Le  Mahâvastu  et  le  Lalitavistara  forment  un  autre  groupe. 
A  côté  de  grandes  différences,  il  y  a  entre  eux  une  ressem- 
blance si  grande  qu'elle  ne  peut  s'expliquer  que  par  un  original 
commun.  Dans  les  deux,  la  biographie  proprement  dite  com- 
mence par  les  mots  dvâdaschi  varsehi  bodhisatvo  tusitabhava- 
nâto  cyavisyati rMvastû  I.  357:  3,  à  quoi  correspond  dans  le  Lalita- 
vistara dvâdasabhir  varsair  bodhisatvo  niâtith  kuksim  avakrami- 
syati  Lv  13:  19.  Un  récit  spécial  de  l'abhisambodhana  où  Tordre 
des  deux  premières  vidyâs  est  renversé  et  où  à  la  troisième  est 
substituée  un  autre  morceau,  qui  décrit  la  bodhi,  leur  appartient 
p.  ex.  en  propre.  D'autres  exemples  de  leur  parenté  étroite 
seront  donnés  dans  la  partie  principale  de  cette  étude. 

La  biographie  de  l'école  des  Mùlasarvâstivâdins  ne  res- 
semble que  peu  aux  autres.  Le  récit  se  continue  plus  loin. 
Beaucoup  d'épisodes,  inconnus  aux  autres  récits,  y  sont  insérés. 

Le  Mahâbhiniskramanasùtra  (Tsi)  est  une  compilation  de 
textes  de  toutes  les  écoles.  Évidemment  le  Mahâvastu  est  le 
fond  et  le  modèle  du  récit.  Le  Lalitavistara  y  est  aussi 
souvent  employé. 

La  rédaction  du  groupe  Buddhacarita  est  une  rédaction  à 
part.  On  ne  peut  guère  dire  qu'elle  soit  plus  rapprochée  dïm 
texte  canonique  que  d'un  autre. 

Comme  on  le  voit,  on  ne  trouve  pas  d'isolement.  Les 
hérétiques  comme  les  Mahâsânghikas  et  les  orthodoxes  com- 
me les  Sarvâstivâdins  se  lient.  Et  même  les  Sthaviravâdins, 
à  une  époque  plus  récente,  ont  adopté  des  rédactions  que  nous 
connaissons  comme  spécialement  appartenant  aux  Mahâsân- 
ghikas (voir  la  partie  principale  de  la  thèse).  Et  dans  un 
texte  comme  Tsi  nous  trouvons  côte  a  côte  des  morceaux 
empruntés  aux  biographies  de  toutes  les  écoles. 

Dans  l'exposé  que  j'ai  donné  ici  du  développement  de 
la    biographie    du    Bouddha,    j'ai   argumenté    comme    si    celle- 
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ci  avait  commencé  par  de  petits  morceaux  isolés  traitant  de 
différentes  parties  de  la  biographie,  qui  plus  tard  se  seraient 
réunis  et  qui  auraient  été  augmentés  par  des  additions,  mu- 
tilés par  des  omissions  et  déformés  par  des  remaniements.  Je 
n'ai  pas  regardé  ces  morceaux  comme  détachés  d'un  ensemble 
et  je  n'ai  pas  discuté  comme  si  l'état  de  développement  riche 
et  varié  dans  lequel,  dans  les  textes  »du  Nord»,  nous  trou- 
vons les  morceaux  dont  j'ai  parlé,  était  original  par  rapport 
aux  textes  correspondants  du  canon  pâli,  simples  et  moins  dé- 
veloppés. Bref,  pour  la  biographie  du  Bouddha,  j'ai  adopté  la 
manière  des  palisants  de  considérer  le  développement  littéraire 
bouddhique,  tant  en  ce  qui  regarde  la  composition  dans  son  en- 
semble qu'en  ce  qui  concerne  les  rapports  de  détail  entre 
des  morceaux  correspondants  isolés. 

Quant  au  point  mentionné  en  dernier  lieu,  les  détails, 
je  prends  le  droit  de  faire  cette  adoption  à  cause  des  con- 
clusions auxquelles  je  suis  arrivé  par  l'étude  détaillée  de  deux 
chapitres  de  la  biographie  qui  forme  le  but  principal  de  cette 
thèse,  et  qui  se  laissent  généraliser.  Je  suis  donc  en  droit 
d'affirmer  p.  ex.  que  le  récit  dont  nous  trouvons  des  variantes 
dans  le  Majjhima-nikaya  (dans  le  Mahâsaccakasutta  etc.),  est 
la  source  des  récits  plus  développés  de  la  période  de  temps  qui 
s'étend  de  l'abhiniskramana  à  l'abnisambodhana  que  nous  trou- 
vons dans  les  textes  non-palis,  et  que  le  récit  du  Majjhima- 
nikâva  n'est  pas  une  simplification  voulue  de  ceux-ci.  Quant 
à  la  composition  d'ensemble  de  la  biographie,  il  me  semble 
que  les  constatations  que  j'ai  faites  sur  les  morceaux  sources 
de  la  biographie,  pourraient  être  suffisantes  pour  justifier  mit 
manière  de  voir.  Les  généralisations  qu'onpeut  faire  sur  la  façon 
dont  les  deux  chapitres  étudiés  en  détail  se  sont  enrichis  en 
s'appropriant  des  parties  qui  originairement  ne  leur  appartenaient 
pas,  appuient  mes  assertions.  L'insertion  du  récit  du  vyâka- 
rana  par  Dïpahkara  (le  tiers  de  toute  la  biographie  des  Dhar- 
maguptas)  et  des  sûtras  de  Mârâ  et  de  ses  filles  dans  certains 
récits  des  semaines  qui  suivent  l'Abhisambodhana,  est  typique. 
Le  développement  de  la  biographie  entière  ne  diffère  en  rien 
du  développement  de  ces  chapitres.  Enfin,  quant  à  la  com- 
position de  la  biographie  du  Bouddha,  nous  avons  une  raison 
d'ordre    spécial    qui    est    concluante.      Toute  la  biographie  du 
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Bouddha  est  incontestablement  à  l'origine  un  récit  appartenant 
à  la  section  Upasampada  du  Yinaya.  Or  dans  la  section  Upasam- 
pada on  n'avait  besoin  que  de  la  partie  de  la  biographie  où  sont 
racontées  les  premières  upasampadas  conférées  par  le  Bouddha. 
Donc  le  morceau  traitant  des  premières  upasampadas  que 
nous  trouvons  seul  dans  le  Yinaya  pâli,  n'est  pas  une  partie 
tirée  d'une  biographie  plus  complète,  mais  un  morceau  isolé, 
auquel  se  sont  ajoutés  plus  tard  d'autres  morceaux  isolés. 

Voilà    une    conclusion    qui  permet  d'en  tirer  d'autres  plus 
générales. 


L^époque  entre  PAhhisambodhana  et  le 
Brahmayâcana. 


Sommaire  des  versions. 

Version  du  Mahâvagga  des  Sthaviravàdins.    (Mvagga  I.  1. 

1-4). 

lresemaine:  Sous  l'arbre  de  la  bodhi.  Le  Bouddha  fait  pas- 
ser trois  fois  devant  son  esprit  le  pratïtyasamutpâda  et 
prononce  chaque  fois  une  gathâ  (1). 

2e  semaine:  Sous  l'arbre  Ajapâlanigrodha.  La  rencontre 
avec  huhukajâtiko  brahmano  (2). 

3e  semaine:  La  rencontre  avec  Mucalinda  (3). 

4e  semaine:  Sous  l'arbre  Râjâyatana.  La  rencontre  avec 
Tapussa  et  Bhallika.     Ils  prennent  le  double  refuge  (4). 

Dans  la  relation  du  Dhïga-nik.  sur  Vipassï  et  dans 
le  récit  du  Majjh.-nik.,  le  Brahmayâcana  suit  immédiate- 
ment l'Abhisambodhana. 

Groupe  Dharmagupta. 

Version  des  Dharmaguptas.  (Éd.  Tokyo  XV.  5.  3  a  7 — 6  b  17). 

lresemaine:  Sept  jours  sous  l'arbre  de  la  Bodhi.  La  ren- 
contre avec  Trapusa  et  Bhallika  *.  Ils  prennent  le  dou- 
ble refuge.  Le  Bouddha  leur  donne  des  cheveux  et  des 
ongles  à  honorer  ( — 6  a  17). 

Un  récit  volumineux  du  vyâkarana  du  Bouddha  par  Dïpahkara 
y  est  intercalée  (3  b  2—6  a  15). 

2e  semaine:  Sept  jours  sous  l'arbre  de  la  Bodhi.  La  divi- 
nité de  l'arbre  harïtakï  offre  au  Bouddha  le  fruit  de  cet 
arbre,  pour  qu'il  n'ait  pas  de  vents.  La  divinité  prend 
le  double  refuge  <— 6  b  1). 

3e  semaine:  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi,  sept  jours.  Le  Bouddha 
entre    au    village    d'Uruvilvâ    pour   mendier  la  nourriture. 


1  Les  noms  sont  traduits. 
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Il    arrive    devant    la    maison   d'un  brahmane.     Celui-ci  lui 

donne  à  manger  et  prend  le  double  refuge  (  —  6  b  3). 
4e  semaine:  Sous  l'arbre  Li-p'ouo-na,  sept  jours.  Le  Bouddha 

entre    à    Uruvilvâ    pour    mendier    la    nourriture.      Sujâtâ, 

femme    du    brahmane    et  fille  du  maire,  devient  une  upâ- 

sikâ  (-  6  b  7). 
5e  semaine:  Sous  l'arbre  Li-p'ouo-na,  sept  jours.    Le  Bouddha 

entre    à   Uruvilvâ    pour  mendier  la  nourriture.     Le  fils  et 

la  fille  du  brahmane  prennent  le  double  refuge  (  —  6  b  10). 
6e  semaine:    Sous   l'arbre  de  Mucilinda.     La  rencontre  avec 

Mucilinda.     Après   sept    jours,   le   Bouddha  se  lève  du  sa- 

mâdhi  (—6  b   17). 
[7e  semaine:     Sous    l'arbre    ajapâlanigrodha.     Hésitation    du 

Bouddha  à  prêcher  la  loi.] 


Version  des  Mahisasakas.  (Éd.  Tokyo  XVI.  1.  89  a  18—90  a  7 1. 

lre semaine:  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi.  Le  Bouddha  exa- 
mine le  pratïtyasamutpâda.  Il  prononce  des  gâthâs  (—89 
b  3). 

Le  Bouddha  a  des  vents.  Une  divinité  lui  apporte  le 
fruit  de  l'arbre  harïtakï,  qui  le  guérit. 

Il  reste  assis  ainsi  sept  jours  (—89  b  5), 

2e  semaine:  Il  se  mêle  parmi  les  gens.  La  rencontre  avec 
Trapusa  et  Bhallika.  Ils  prennent  le  double  refuge.  Le 
Bouddha  retourne  sous  l'arbre  et  y  reste  sept  iours 
(—89  b   16). 

3e  semaine:  Chez  le  nâga  Mucilinda.  Mucilinda  offre  au 
Bouddha  de  la  nourriture  surhumaine.  Sept  jours  passés, 
il  se  lève  du  samâdhi.  Il  v  reste  encore  sept  jours 
(-90  a  1). 

4e  semaine:  Le  Bouddha  entre  à  Uruvilvâ  pour  mendier  la 
nourriture.  Il  arrive  devant  la  maison  du  brahmane  Sena. 
Sujâtâ,  fille  de  celui-ci,  lui  donne  à  manger.  Elle  devi- 
ent' une  upâsikâ.  De  nouveau,  il  reste  assis  sept  jours 
sous  l'arbre  de  la  Bodhi  (—90  a  4). 

5e  semaine:  Le  Bouddha  revient  à  la  maison  du  brahmane. 
Sena  lui  offre  à  manger.  Il  prend  le  double  refuge  |  —90 
a  5). 

Encore  une  fois,  le  Bouddha  entre  dans  sa  maison. 
La  femme  de  Sena  lui  offre  de  la  nourriture  et  prend  le 
double  refuge  ( — 90  a  5). 

Le  Bouddha  entre  de  nouveau  chez  lui.  Les  quatre 
soeurs  de  Sujâtâ  prennent  le  double  refuge  ( — 90  a  6). 

Le  Bouddha  reste  sept  jours  sous  l'arbre  de  la  bodhi 
(-90  a  6). 
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6e  semaine:    Le    Bouddha    se    rend   sous  l'arbre  Ajapâlanya- 
grodha. 

En  route,  il  rencontre  une  femme  qui  bat  du  beurre. 
Elle  prend  le  double  refuge.  Là-dessus  le  Bouddha  s'in- 
stalle sous  l'arbre  et  y  reste  sept  jours  (—90  a  7). 

[7e  semaine:  Hésitation  du  Bouddha  à  prêcher  la  loi.] 


Groupe  Mahavastu. 

Version  du  Mahavastu.     (Mvastu  III.  272:  18  —  313:  17). 

lre  semaine:  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi:  »Ici,  j'ai  atteint  la 
bodhi».  Description  en  vers  des  miracles  qui  suivent  la 
bodhi.  Différents  sujets  d'un  caractère  édifiant.  Le  tout 
=  Mvastu  IL  349  :  5—350  :  18,  dans  le  2e  Avalok.-sûtra 
(—281  :3). 
2e  semaine:  Près  de  l'arbre  de  la  Bodhi.  Le  Bouddha  re- 
garde l'arbre  sans  cligner  des  yeux  ( — 281  :  10). 
3e  semaine:  La  grande  promenade  (  —  281  :  12). 

Le  Bouddha  est  tenté  par  les  filles  de  Mâra  (  —  286  :  8). 
Le  Dharmalabdha  jâtaka  (—300  :  9). 
4e  semaine:     Dans     la     demeure     de    Kâla,    roi    des    nâgas 

(-300:  14). 
5e  semaine:    Dans    la    demeure    de  Mucilïnda,  roi  des  nâgas 

(—301  :  7). 
6e  semaine:    Sous    l'arbre    Ajapalanyagrodha.      L'histoire  du 

chevrier  ( — 302  :  21). 
7e  semaine:  Dans  le  Ksïrikâvanakhanda  près  du  Bahudevataka 
cetiva  (—303:3).     La  rencontre  avec  Trapusa  et  Bhallika 
(—310:  16). 

Bhagavat  tombe  malade.     Indra  lui  apporte  une  harï- 
takï  pour  le  guérir. 

Bhagavat  fait  pousser  un  arbre  harïtakï  (—311  :  6). 
Bhagavat,  selon  sa  promesse,  veut  se  servir  de  la  robe 
pâmsukûla    de    Gava.     Sur    des   pierres  apportées  par  les 
dieux,  il  la  lave  et  la  remet  à  neuf  (—313:6). 

Bhagavat  se  baigne  dans  la  pânikhâtâ  et  en  sort  ap- 
puyé par  une  divinité  Kakubha  (—313:  17). 


Version  du  Lalitavistara.     (Lv  351  :  15—392  :  4). 

lrc  semaine:  Le  Tathâgata  reste  assis  sur  le  bodhimanda:  »Ici  j'ai 
atteint  la  bodhi»   i  -351  :  18). 

Les    miracles  suivant  immédiatement  le  sambodhana: 
Bonheur  universel,  clarté  pénétrant  tout  (—352:4).    Tous 
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les  Bouddhas  expriment  leur  satisfaction  en  parant  l'uni- 
vers (—352:8). 

Les  Bodhisattvas  des  dix  régions  du  monde  et  les  dieux 
rendent  hommage  au  Bouddha  (—352  :  13), 

Une  gâthâ  qui  est  la  source  de  ce  qui  précède  i  —353  :  8). 

Les  dieux  honorent  le  Tathâgata  en  lui  adressant  des 
gâthâs  : 

Les  kâmâvacara  apsarah  (353:9 — 355:14). 

Aux  vers  exprimant  leur  hommage  se  joignent  immédiatement 
5  strophes  narratives  d'une  autre  mesure:  Le  Bouddha  prononça 
immédiatement  après  l'abhisambodhana  la  gâthâ  punyavipâku  sukha 
....  abhipraytt  siddhyali  etc.  Qui  donc  peut  être  rassassié  en 
faisant  du  punya?  Le  Bouddha  dit  aux  Bodhisattvas  de  retourner 
dans  leurs  demeures  après  avoir  fini  de  faire  pûjâ,  et  ils  lui  obéi- 
rent. Les  êtres  en  voyant  les  vikrïditâni  du  Sugata  voulurent 
atteindre  aussi  à 'la  bodhi  (355:  15 — 356:  12). 

Se  liant  aux  paroles  de  la  strophe  précédente,  il  suit  une 
série  de  strophes  qui,  après  une  introduction  en  prose,  décrivent 
les  krîditâni  du  Bouddha  sur  le  bodhimanda:  La  terre  s'aplanit,  il 
pousse  des  lotus;  les  dieux,  les  arbres  et  les  montagnes  s'inclinent 
devant   lui;    une  lumière  émane  de  son  corps  etc.  (356  :  13 — 357  :  15). 

Les  suddhavâsakâyikas  (357  :  18—359  :  2).  Les  abhâ- 
svaras  (—359  :  15).  Les  brahmakâyikas  (  — 360  :  9).  Les 
suklapâksikas  de  Mâra  (—361  :  12».  Le  paranirmitava- 
savartin  ( — 362:17).  Le  sunirmita  ( —  363:20).  Le  sam- 
tusita  ( — 364  :  14).  Les  suyâmas  ( — 365:7).  Sakra  (—366: 10). 
Les  quatre  rois  des  dieux  (—367  :  9).  Les  antariksa  devas 
(—368  :  2).     Les  bhaumya  devas  |  —369  :  6). 

Nouveau    commencement. 

Ie  semaine:  Restant  toujours  assis  sous  .l'arbre,  les  jambes 
repliées,  le  Bouddha  regarde  fixement  l'arbre  de  la  Bodhi. 
Les  divinités  du  Kâmâvacara  et  du  Rûpâvacara  prennent 
de  l'eau  parfumée,  vont  vers  le  Tathâgata  et  le  lavent 
assistés  par  les  yaksas.  Le  désir  d'atteindre  la  bodhi  naît 
en  eux  (—370:2). 

Le  dieu  Samantakusuma  vient  demander  au  Tathâgata 
comment  s'appelle  le  samâdhi  où  il  est  resté  accroupi  7 
jours  sans  changer  de  pose.  Le  Tathâgata  lui  repond  qu' 
il  s'appelle  prïtyâhâravyûha  (—370  :  8). 

Il  est  ensuite  indiqué  que  Samantakusuma  fait  l'éloge 
du  Tathâgata  dans  les  strophes  suivantes.  En  réalité  ces 
strophes  contiennent  une  description  narrative.  Un  dieu 
vient  demander  au  Sugata  pourquoi  il  reste  assis  comme 
cela  depuis  sept  jours  sans  cligner  des  yeux  et  sans  se  re- 
lever de  sa  pose  accroupie.  Il  répond:  de  même  que  les 
rois  ne  bougent  pas  pendant  sept  jours  après  l'abniseka, 
de    même    les  jinas  restent  accroupis,  pendant  sept  jours, 
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sur  le  dhâranïmanda  (—371:8).  A  ce  moment,  il  avait 
atteint  la  bodhi.  Maintenant  il  veut  se  lever,  s'étant 
acquitté  de  sa  promesse  de  ne  pas  se  lever  avant  d'avoir 
vaincu  l'âge  et  la  mort  (  —  376  :  14).  Là-dessus  il  se  leva, 
s'assit  sur  un  trône,  souhaitant  l'abhiseka.  Les  groupes 
des  suras  le  lavèrent  avec  de  l'eau  parfumée  et  des  kotis 
de  dieux  lui  rendirent  hommage  (  —  376  :  22). 

Nouveau   commencement. 

lre  semaine:    Le    Tathâgata    reste    assis:    »Ici    j'ai  atteint  la 

bodhi». 
2e  semaine:  La  grande  promenade. 

3e  semaine:  Le    Tathâgata    regarde  le  bodhimanda  sans    cli- 
gner des  yeux:  »Ici  j'ai  atteint  la  bodhi». 
4e  semaine:  La  petite  promenade  ( — 337:8). 

Le  Bouddha  est  tenté  par  les  filles  de  Mâra  (—379  :  14). 
5e  semaine:  Dans  la  maison  de  Mucilinda  (—380:  9). 
6e  semaine:  Le  Tathâgata  va  à  l'arbre  Ajapâlanyagrodha. 

Chemin  faisant,  il  rencontre  une  troupe  d'ascètes 
de  diverses  sectes.  On  lui  demande  s'il  a  bien  passé  les 
sept  jours  malgré  l'orage.  Le  Tathâgata  répond  par  la 
gâthâ  snkho  vivekas  tustasya  (—380:  19). 

Le    Tathâgata    voit    comme  le  monde  brûle  pour  des 
causes  telles  que  naissance,  âge  etc.;  il  récite  à  ce   sujet 
une  gâthâ  (  —  381:  2). 
7e  semaine:  Sous  l'arbre  Târâyana. 

Récit  en  prose  de  la  rencontre  avec  Trapusa  et 
Bhallika  (-385:  7). 

Récit  versifié  du  même  suiet  .285:  9  —  386:  2;  386:  22 
-387:  9). 

Au  milieu  du  récit  versifié  on  raconte  le  miracle  avec  les  va- 
ches des  marchands  (386:  3 — 21). 

Le  Tathâgata  dit  une  gâthâ  de  bénédiction  aux  mar- 
chands; les  frères  prennent  le  double  refuge  (  —  392:  4). 


Version  de  Fouo-pen-hing-tsi.     (Éd.   Tokvo  XIII.  8.  43  b  1 
-47  a  1;  Beal  236—241./ 

lre  semaine:  Sous  l'arbre  de  la  bodhi.  Le  Bouddha  examine 
les  12  nidânas.  (—43  b  12). 

2e  semaine:  Près  de  l'arbre  de  la  Bodhi.  Le  Bouddha  re- 
garde l'arbre  de  la  Bodhi  sans  cligner  des  yeux:  »Ici  j'ai 
atteint  la  bodhi.» 

Tl  dit  une  gâthâ  ^—43  b  16). 

3e  semaine:  Dans  la  promenade  Mârïci,  en  dhyâna  (—43 
b  17). 
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4e  semaine:    Dans    la    maison  de  Kâla.     Kâla  prend  le  triple 

refuge  I — 44  a  5). 
5e  semaine:    Rencontre    avec  Mueilinda.     Mueilinda  prend  le 

triple  refuge  i — 14  a   18). 
6e  semaine:  Sous  l'arbre  Ajapâlanyagrodha.  Le  chevrier  prend 

le  triple  refuge  (—  44  b  9). 
7  e  semaine:  Dans  le  bocage  de  Ksïrikâ.     Recontre  avec  Tri- 

pusa  et  Bhallika.    Ceux-ci  prennent  le  triple  refuge.    Bhag. 

leur  dit  deux  gâthâs  de  bénédiction  (—45  b  18). 

Le    Bouddha    tombe    malade.      Un    dieu  apporte  une 

harïtakï  et  le  Bouddha  guérit. 

Le  Bouddha  fait  pousser  un  arbre  harïtakï  ( — 47  a  1). 


Version  de  la  Nidanakatha  et  la  version  birmane. 
Jât.  I.  77:  4—81:  3;  Birm  96—107). 

La  Nidanakatha. 

semaine:   Bhag.    reste    assis   sur  le  trône,  en  méditations. 
Renvoi    à    la    version   de  Mvagga,  ce  qui  se  rapporte 
probablement  à  la  contemplation  des  12  nidânas. 

Quelques    dieux   pensent   qu'il  n'a  pas  encore  tout  at- 
teint.    Pour  les  convaincre,  Bhag.  fait  le  Yamakapâtihârya. 
semaine:    Bhag.   regarde  le  trône  pendant  sept  jours  sans 
cligner  des  yeux. 
3e  semaine:    Bhag.  bâtit  un  ratanacahkama  entre  le  trône  et 
l'endroit  où  il  se  trouvait,  et  s'y  promène  pendant  sept  jours. 
4e  semaine:    Les  dieux  bâtissent  un  ratanaghara,  et  Bhag.  y 
reste    assis    pendant    sept    jours,    étudiant    l'Abhidhamma- 
pitaka. 
3e  semaine:  Sous  l'arbre  Ajapâlanigrodha.    Les  filles  de  Mâra 

cherchent  à  le  séduire.     Bhag.  dit  des  gâthâs. 
6e  semaine:    Sous    l'arbre    de    Mucalinda.      Rencontre    avec 

Mucalinda. 
7e  semaine:  Sous  l'arbre  Râjâyatana. 

Sakka  lui  apporte  un  fruit  harïtakï  qu'il  mange,  ce  qui 
guérit  son  estomac;  puis  il  lui  donne  un  cure-dent  et  de 
l'eau  pour  se  rincer  la  bouche. 

Rencontre  avec  Tapassu  et  Bhalluka.  Ils  prennent 
le  triple  refuge.  Bhag.  leur  donne  des  cheveux  pour  les 
honorer;  dans  leur  pays,  ils  bâtissent  un  stupa  dessus. 

La  version  birmane,  dans  ses  traits  essentiels,  suit 
celle  de  la  Nidanakatha. 


•>r 
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Groupe  Mùlasarvâstivâdin. 

Version  des  Mûlasarvâstivâdins.     (Éd.  Tôkvô  XVII.  3.  22  b 
18-23  b  17;  cf.  Life  34-35;. 

lrc  semaine:  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

Rencontre  avec  Trapusa  et  Bhallika  *  (—23  a  17). 
Le  Bouddha  tombe  malade;  Mâra  lui  dit  d'entrer  dans 
le  nirvana.     Indra  lui  apporte  un  fruit  harïtakï  et  le  gué- 
rit (-23b  3). 
2e  semaine:  Rencontre  avec  Mucilinda  (—23b  9), 
3e  semaine:  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi.    Buddha  voit  les  12  ni- 
dânas,  une  introduction  au  Brahmayacana  (—23  b  17). 


Version  de  T'ai-tseu-joei-ying-pen-k'i.     (Ed.  Tokyo  XIII.  10. 

41  b  15— 42  a  20). 

lre  semaine:  Le  Buddha  se  baigne  dans  le  fleuve.  Lui-même 
étant  trop  faible  pour  en  sortir,  les  dieux  courbent  les 
les  branches  des  arbres.  Les  oiseaux  font  pradaksina. 
Un  grhapati  nouvellement  marié  souhaite  un  fils.  Sa 
femme  prépare  un  plat  de  riz  pour  rendre  propices 
les  dieux.  Ayant  accouché  d'un  fils,  elle  veut  offrir  ce 
plat  aux  dieux.  Elle  entre  au  bois,  y  voit  le  Bouddha  et 
lui  offre  le  mets.  Après  le  repas,  celui-ci  jette  le  pâtra 
dans  l'eau.  Le  pâtra  suit  le  courant  du  fleuve  et  se  joint 
aux  trois  autres  de  manière  à  n'en  former  qu'un  seul. 
Le  roi  des  nâgas  sait  qu'il  est  arrivé  un  Bouddha  (41  b  20). 
Le  Bouddha  reste  assis  pendant  sept  jours  en  dhyâna. 

Les  divinités  de  l'arbre  pensent:  Le  Bouddha  n'a  rien 
mangé  depuis  sept  jours;  il  faut  trouver  quelqu'un  qui  lui 
donne  à  manger.  Rencontre  avec  Tripusa  et  Bhallika. 
Ils  sont  convertis  (—42a  12). 

Le  Bouddha  tombe  malade,  il  a  des  vents.  Indra  va 
chercher  un  fruit  harïtakï,  et  le  Bouddha  guérit  ( — 42  a  13). 

2e  semaine:  Le  Bouddha  s'en  va  vers  le  fleuve  de  Mucilinda 
Wou-ti;  là,  il  reste  assis  pendant  sept  jours  sans  respirer. 
Alors  la  lumière  émanant  du  Bouddha  pénètre  dans  le  fleuve, 
et  l'aveugle  Mucilinda  recouvre  la  vue.  Celui-ci  sort  de 
l'eau  et  donne  au  Bouddha  un  abri  contre  l'orage.  En- 
suite, le  nâga  se  change  en  un  mânava,  et  le  Bouddha  dit 
une  gâthâ;  il  prend  les  refuges.  (— 42  a  20). 

3e  semaine:  Le  Bouddha,  changeant  de  place  au  moyen  de 
rddhi,    reste   assis   à  Sailaguha.    Le  Bouddha  pense  aux  12 


Les  noms  sont  traduits  dans  la  version  chinoise. 
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nidânas,    il    dit    qu'ils    sont  difficiles   à  comprendre.     Ceci 
est  l'introduction  au  Brahmayacana. 

Groupe  Buddhacarita. 

Versions  de  Buddhacarita,  de  Fouo-pen-hing  et  de  Kouo- 
k'iu-hien-tsai-in-kouo.  (Bear  chin.  1178-1181;  Hing  chap.  16 
—  17  a1;  Kouo:  Éd.  Tokyo  XIII.   10.  19  a  13— b  3,  19  b  11—15. 

Dans  Bear  et  Hing  on  ne  donne  que  la  rencontre  des 
marchands;  dans  Kouo  il  est  aussi  fait  mention  de  la  ren- 
contre avec  Mucilinda.  Pourtant  aucune  de  ces  versions  ne 
place  ces  événements  dans  les  semaines  qui  suivent  l'abhisam- 
bodhana,  mais  dans  le  temps  qui  précède  immédiatement  la 
marche  vers  Bénarès  ou  pendant  la  marche  même. 

Voici  un  sommaire  des  événements  qui  se  passent  depuis 
rabhisambodhana  jusqu'à  l'arrivée  à  Bénarès. 

Bear  et  Hing  Rouo 

L'abhisambodhana  ( —  1 177)  L'abhisambodhana. 

Sept  jours  de  méditation  ou  de  Sept  jours  de  méditation. 

jeûne  (—  1178  a) 

Le  brahmayacana  (—   1 191;  Le  brahmayacana. 

Quatre  rois  des  dieux  apportent  Rencontre  avec  500  marchands. 

des  pâtras  (—  1192)  Quatre  rois  des  dieux  appor- 
Rencontre  avec  quelques  (deux)  tent  des  pâtras. 

marchands  Choix  du  premier  auditeur. 

Choix    du   premier    auditeur  Marche  vers  Bénarès. 

(—   1196)  Rencontre  avec  Upaka. 

Marche  vers  Bénarès  (—  1199»  Rencontre  avec  Mucilinda  au- 
Rencontre    avec    Upaka   ( —  près  du  fleuve  Ajapâla. 

1217)  Arrivée  à  Bénarès. 
Arrivée  à  Bénarès. 

Nous  ferons  observer  que  l'auteur  appartenant  au  mahâyâna,  que  suit 
le  »Chinese  buddhism»  cTEdkins  23  suiv.,  place  l'épisode  de  Mucilinda 
et  la  rencontre  des  marchands  après  le  voyage  à  Bénarès,  précisément 
comme  le  fait  Kouo.  Dans  son  récit,  les  événements  se  suivent  de  la 
manière  suivante: 

L'abhisambodhana;  au  septième  jour  du  deuxième  mois,  le  Bouddha 
prêche  devant  les  41  grands  maîtres. 

Le  brahmayacana  -    sept  jours. 

Examen  des  souffrances  des  hommes  (probablement  =  le  pratïtya- 
samutpâda).  —  Sept  jours. 


1  Dans  Hing  est  raconté,  à  la  fin  du  16  chap.,  le  jeûne  de  sept  jours 
que  fait  le  Bouddha.  Après  ce  chapitre  il  faut  intercaler  le  chapitre  qui,  dans 
l'édition  de  Tokyo,  suit  le  20  chap.  Ce  chapitre  porte,  et  à  bon  droit,  le  nu- 
méro 17  (17  a).  Il  raconte  les  événements  suivants  jusqu'à  l'arrivée  du  Bouddha 
à  Bénarès,  chez  les  cinq  moines.  Le  chapitre  qui  suit  le  16  chap.  et  qui,  par 
conséquent,  porte  aussi  le  numéro  17  (1 7  b),  raconte  la  conversion  de  ces 
cinq  moines. 
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Résolution  de  prêcher. 

Choix  du  premier  auditeur.  —  Sept  jours. 

.Marche  vers  Bénarès. 

Auprès  de  l'étang  de  l'aveugle  Mucilinda.  —  Sept  jours. 

Sous  un  arbre.   —  Sept  jours. 

La  devatâ  de  l'arbre  incite  les  500  marchands  à  donner  de  la 
nourriture  au  Bouddha.    Les  quatre  rois  des  dieux  appor- 
tent quatre  pâtras,  que  le  Bouddha  change  en  un  seul. 
Ceci  se  passe  au  septième  jour  du  troisième  mois. 
Le  Bouddha  prêche  à  Bénarès  au  35e  jour  après  l'abhisambodhana. 
Edkins    donne    (p.  26)  une  autre  chronologie,  suivant  laquelle  il  n'y 
aurait    qu'un    intervalle    de    quatre    semaines    entre  l'abhisambodhana  et 
l'arrivée    à   Bénarès.     Cependant    l'auteur   chinois    fait  observer,  d'après 
Edkins:    »in  thèse  dates  intervais  of  three,  four,  and  five  weeks  may  be 
observed».     Dans    ce    dernier   récit,    la  visite  chez  Mucilinda  et  le  repas 
offert  au  Bouddha  par  les  marchands  ont  lieu  soit  deux  jours,  soit  un  jour, 
avant  l'arrivée  à  Bénarès. 

Textes  avec  des  récits  isolés. 

Version  d'I-tchou-p'ou-sa-pen-k'i.     i  Éd.  Tokyo  XIII.  10. 
47  a  14—47  b  4). 

L'épisode  de  Mucilinda: 

Après  rabhisambodhana  le  Bouddha  se  rendit  à  l'étang  du 
nâga  Mucilinda,  le  roi  des  nâgas;  il  s'assit  sous  un  arbre  et 
médita:  tout  ce  que,  depuis  son  vyâkarana  par  Dïpankara, 
pendant  plusieurs  Kalpas,  il  s'était  efforcé  d'atteindre,  il  l'avait 
atteint  maintenant.  La  lumière  émanant  de  son  dhyâna  pé- 
nétra dans  l'eau;  Mucilinda,  qui  avait  déjà  vu  trois  Bouddhas, 
s'aperçut  de  la  présence  d'un  Bouddha  et  sortit  de  sa  demeure. 
La  magnifique  apparence  du  Bouddha  le  frappa.  Il  alla  vers 
le  Buddha,  s'enroula  autour  de  lui  et  le  couvrit  de  ses  sept 
têtes  durant  la  tempête  et  la  pluie  qui  tombait  depuis  sept 
jours.  Après  sept  jours,  le  Buddha  s'éveilla  du  dhyàna.  Le 
roi  des  nâgas  se  changea  alors  en  un  mânava  et  demanda  au 
Bouddha,  si  le  froid,  la  chaleur  ou  les  moustiques  etc.  ne  l'a- 
vaient pas  incommodé.  Les  paroles  que  le  Buddha  lui  dit  en 
réponse  sont  un  remaniement  du  commencement  de  la  gâthâ 
de  Joei-ying.     Mucilinda  prit  le  double  refuge. 

Version  de  Siou-hing-pen-k'i.     (Éd.  Tokyo  XIII.   10.  36  b  10). 

Ce  récit  ne  fait  que  raconter  la  conversion  de  Tripusa 
et  de  Bhallika,  par  laquelle  se  termine  ce  petit  ouvrage. 


Les  différents  épisodes. 

1.     L'acquisition  de  la  connaissance  du  prafitya- 
samutpâda. 

Textes.  Les  versions  Mvagga,  Msâs  et  Tsi  sont  les  seu- 
les qui  donnent  une  narration  de  l'acquisition  de  la  connais- 
sance du  pratïtyasamutpâda  dans  l'intervalle  de  temps  qui 
s'écoule  entre  l'abhisambodhana  et  le  brahmayâcana.  Dans 
Msv  et  Joei-ying  cette  connaissance  est  placée  comme  intro- 
duction au  Brahmayâcana.  La  narration  de  Msv  est  un  sûtra 
qui  se  trouve  comme  une  partie  indépendante  dans  Samy.-âg. 
III.  3.  10  (Éd.  Tokyo  XIII.  2.  82  b  2—11).  Dans  Joeiying, 
dans  l'introduction  au  Brahmayâcana,  il  n'est  fait  qu'une  fai- 
ble allusion  à  l'épisode  des  nidânas;  la  série  complète  se  trouve 
dans  le  Brahmayâcana  lui-même.  D'autre  part,  l'acquisition  de 
cette  connaissance  est  dans  d'autres  versions  unie  à  l'abhisam- 
bodhana  lui-même.  Ainsi  dans  Mvastu.  Dans  le  2e  Avalok.-sûtra 
(Mvastu  II.  285:  7  —  18),  le  pratïtyasamutpâda  forme,  avec  diffé- 
rentes choses,  l'essentiel  de  la  bodhi.  Dans  le  récit  principal 
de  Mvastu  II.  416:  16—417:  12,  les  vers  de  la  version  de  Mvagga 
suivent  presque  immédiatement  la  narration  principale  de  l'a* 
hisambodhana.  Ils  sont  surtout  à  considérer  comme  une  nar- 
ration parallèle  de  la  véritable  narration  d'abhisambodhana,  in- 
tercalée un  peu  au  hasard.  Dans  la  Nidânakathâ  et  la  ver- 
sion birmane  l'acquisition  de  la  connaissance  se  rapporte  aussi 
à  l'abhisambodhana;  une  série  complète  des  nidânas  se  trouve 
dans  la  version  birmane.  Des  Nidâna-sûtras  complets  que  nous 
trouvons  comme  parties  indépendantes  dans  Samy.-nikâya(-âga- 
ma)    et    dans   les  fragments  de  Touen-Houang,  sont  introduits 
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dans  les  versions  de  l'abhisambodhana  de  Lv  et  de  Tsi.  Le 
même  sûtra  est  employé  dans  le  récit  de  Dhïga-nik.  sur  Vipas- 
sï  comme  récit  de  l'abhisambodhana;  dans  la  suite,  il  ne  sera 
cité  que  par  exception,  comme  moyen  de  comparaison. 

Comparaison   des   textes.    Voici  le  texte  de  Mvagga: 

Tena  samayena  buddho  bhagavâ  Uruvelâyam  viharati 
najjâ  Neranjarâya  tîre  bodhirukkhamûle  pathamâbhisambuddho. 
atha  kho  bhagavâ  bodhirukkhamûle  sattâham  ekapallahkena 
nisîdi  vimuttisukhapatisamvedî.  ||  1 1|  atha  kho  bhagavâ  rattiyâ 
pathamam  yâmam  paticcasamuppâdam  anulomapatilomam  ma- 
nas'  âkâsi:  avijjâpaccayâ  samkhârâ,  samkhârapaccayâ  vifihâ- 
nam,  vinnânapaccayâ  nâmarûpam,  nâmarûpapaccayâ  salâyata- 
nam,  salâyatanapaccayâ  phasso,  phassapaccayâ  vedanâ,  veda- 
nâpaccayâ  tanhâ,  tanhâpaccayâ  upâdânam,  upâdânapaccayâ 
bhavo,  bhavapaccayâ  jâti,  jâtipaccayâ  iarâmaranam  sokapari- 
devadukkhadomanassupâyâsâ  sambhavanti.  evam  etassa  keva- 
lassa  dukkhakkhandhassa  samudayo  hoti.  avijjâya  tv  eva  ase- 
savirâganirodhâ  samkhâranirodho,  samkhâranirodhâ  vinnânani- 
rodho,  vifinânanirodhâ  nâmarûpanirodho,  nâmarûpanirodhâ  sa- 
lâyatanirodho,  salâyatananirodhâ  phassanirodho,  phassanirodhâ 
vedanânirodho,  vedanânirodhâ  tanhânirodho,  tanhânirodhâ  upâ- 
dânanirodho,  upâdânanirodhâ  bhavanirodho,  bhavanirodhâ  jâtini- 
rodho,  jâtinirodhâ  jarâmaranam  sokaparidevadukkhadomanassu- 
pâyâsâ  nirujjhanti.  evam  etassa  kevalassa  dukkhakkhandhassa 
nirodho  hotîti.  ||2||  atha  kho  bhagavâ  etam  attham  viditvâ 
tâyam  velâyam  imam  udânam  udânesi: 

yadâ   hâve    pâtubhavanti    dhammâ    âtâpino   jhâyato   brâh- 

manassa 
ath'    assa   kankhâ   vapayanti   sabbâ   yato   pajânâti   sahetu- 

dhamman  ti.  ||  3  || 

atha  kho  bhagavâ  rattiyâ  majjhimam  yâmam  paticcasam- 
uppâdam anulomapatilomam  manas'  âkâsi:  avijjâpaccayâ  samk- 
hârâ, samkhârapaccayâ  vinnânam,  vinnânapaccayâ  nâmarûpam 
—la  — evam  etassa  kevalassa  dukkhakkhandhassa  samudayo  hoti 
— pa— nirodho  hotîti.  ||4||  atha  kho  bhagavâ  etam  attham  vidi- 
tvâ tâvam  velâvam  imam  udânam  udânesi: 
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yadâ  hâve  patubhavanti  dhammâ  âtâpino  jhâyato  brâhma- 

nassa 
ath'   assa  kankhâ  vapayanti  sabba  yato  khayam  paccayâ- 

nam  avedîti.  |5|| 

atha  kho  bhagavâ  rattiyâ  pacchimam  yâmam  paticcasa- 
muppâdam  anulomapatilomam  manas'  âkâsi:  avijjâpaccayâ  samk- 
hârâ,  samkhârapaccayâ  vinnânam  — gha— evam  etassa  kevalassa 
dukkhakkhandhassa  samudayo  hoti  —  pa— nirodho  hotîti.  |]6||  atha 
kho  bhagavâ  etam  attham  viditvâ  tâyam  velâyam  imam  udâ- 
nam  udânesi: 

yadâ    hâve    patubhavanti   dhammâ    âtâpino   jhâyato   brâh- 

manassa 
vidhûpa}ram  titthati  Mârasenam  suriyo  'va  obhâsayam  an- 

talikkhan  ti.  i|7il 

bodhikathâ  nitthitâ.  ||1|| 

Quant  à  la  composition,  aucune  des  autres  versions 
n'est  conforme  à  celle  de  Mvagga.  Celle  de  Tsi  lui  ressemb- 
le le  plus.  Comme  Mvagga  elle  partage  les  trois  strophes  sur 
trois  veillées,  mais  —  s'accordant  pleinement  avec  les  vers  — 
elle  fait  examiner  Tanuloma  pratïtyasamutpâda  au  Bouddha  dans 
la  première  veillée,  le  pratiloma  dans  la  deuxième,  et  l'anuloma 
ainsi  que  le  pratiloma  dans  la  troisième.  Msâs  et  Msv  (comme 
aussi  le  Samy.-âg.-sutra)  ne  donnent  qu'une  seule  méditation  des 
nidânas,  après  laquelle  sont  récitées  de  suite  toutes  les  stro- 
phes. Dans  Msâs,  où  il  est  dit  que  tout  s'est  passé  dans  la 
première  veillée,  nous  trouvons  pourtant  la  trace  d'une 
tripartition  antérieure. 

Dans  le  récit  en  prose,  et  dans  l'énumération  des  ni- 
dânas, les  autres  versions  ne  diffèrent  du  texte  de  Mvagga 
que  par  quelques  détails. 

Dans  le  Mvagga,  le  nirodha  de  Yavidyâ  est  déterminé  par 
asesavirâga0.  Dans  le  canon  pâli,  ce  déterminatif  se  retrouve 
toujours,  autant  que  j'ai  pu  le  voir,  quand  Tanuloma  et  le  pra- 
tiloma sont  placés  ensemble  comme  c'est  le  cas  ici.  Lorsque, 
au  contraire,  la  partie  du  nirodha  se  trouve  seule,  comme  dans 
Majjh.-nik.    XXXVIII  iPTS  1  :  264),  il  manque  aussi;  de  même 
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dans  les  Nidâna-sûtras  du  Samy.-nik.,  p.  ex.  Samy.-nik.  XII.  4. 
27  (PTS  2  :  9).  Tous  les  textes  examinés  ici,  excepté  Mvagga, 
ont  cette  rédaction  simplifiée.  —  Tandis  qu'en  pâli  °paccayâ 
s'emploie  substantivement  à  l'ablatif,  dans  les  rédactions  san- 
scrites, au  contraire,  les  mots  composés  avec  °pratyaya  sont 
des  adjectifs;  voir,  outre  Mvastu,  les  Nidanasûtras  de  Lv  et  du 
fragment  de  Touen-Houang.  —  Les  petites  phrases  qui,  en  pâli, 
se  trouvent  à  la  fin  de  chacune  des  deux  séries  de  nidânas: 
evam  etassa  kevalassa  dukkhakkhandhassa  samudayo  (ou  ni- 
rodho)  hoti  manquent  dans  Msas,  Msv  et  Tsi.  Au  contraire, 
on  les  trouve  dans  le  Mvastu,  dans  l'explication  des  nidânas 
que  contiennent  le  Bramayâcana  de  Joei-ying  et  en  général 
dans  les  parties  concernant  les  nidânas  du  canon  pâli  aussi 
bien  que  celles  des  traductions  chinoises.  Dans  toutes  les 
citations  de  ces  phrases  que  je  connais  dans  la  littérature  non- 
palie,  un  mahato  est  inséré  après  kevalassa;  ainsi  dans  les 
textes  étudiés  ici,  dans  le  Nidânasûtra  de  Lv  (p.  347,  348), 
dans  le  fragment  du  Nidânasûtra  de  Touen-Houang,  dans  des 
traductions  chinoises  de  sûtras,  etc. 

Dans  Mvagga,  la  série  des  nidânas  fait  le  commencement. 
Dans  les  autres  textes  examinés  ici,  on  trouve  en  premier 
lieu  quelques  lignes  qui  donnent  un  résumé  sommaire  du  pra- 
tïtyasamutpâda,  de  l'antiloma  avec  le  pratiloma  ou  de  l'anu- 
loma  seul.  Dans  ce  dernier  cas  —  celui  de  Msv  seul  —  la 
partie  de  pratiloma  se  trouve  plus  loin,  avant  la  série  corres- 
pondante des  nidânas.  Voici  le  passage  (nous  le  trouvons  sou- 
vent, p.  ex.  Majjh.-nik.  CXV,  PTS  3:  63)  dans  la  rédaction 
pâlie:  imasmim  sati  idam  hoti,  imass*  uppâdà  idam  uppajjati; 
imasmim  a  sati  idam  na  hoti,  huas  sa  nirodhâ  idam  niriijjhati. 
La  rédaction  de  Tsi  est  tout  à  fait  la  même.  Dans  Msas,  il 
y  a  simplification:  ici,  anuloma  et  pratiloma  sont  exprimés  cha- 
cun par  une  seule  proposition:  de  cette  cause  est  né  cela,  si 
cette  cause  périt,  cela  périt.  De  même  dans  Joei-ying.  Mvastu, 
au  contraire,  présente  un  autre  arrangement;  ici  les  proposi- 
tions conformes  se  suivent  immédiatement  l'une  après  l'autre: 
imasya  sato  idam  bhavati,  imasya  asato  idam  na  bhavati;  ima- 
syotpâdâd   idam    ntpadyate,   imasya  nirodhâd  idam  nirndhyati. 

Msv  est  le  seul  texte  qui  ait  rapproché  les  parties  d'anu- 
loma    (de    ce    petit    passage    et   des  séries  des  nidânas;  d'une 
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part  et  les  parties  de  pratiloma  d'autre.  Il  a  emprunté  ce 
procédé  au  sûtra  qui  est  son  original.  Un  procédé  analogue 
a  été  employé,  du  reste,  dans  Majjh.-nik.  XXXVIII  (PTS  1: 
262,  264.. 

Les  vers  de  Mvagga  se  trouvent  partout  où  des  gâthâs 
sont  ajoutés  aux  récits  en  prose. 

Msas,  ici  non  plus,  n'est  pas  exact:  la  première  strophe 
est  employée  de  même  à  la  place  de  la  seconde  strophe  pâlie. 

En  revanche,  Msv  est  conforme  à  sa  source,  le  sûtra 
de  Samy.-Agama,  en  ceci  qu'il  possède  comme  lui  un  bien  plus 
grand  nombre  de  strophes  que  le  récit  habituel:  sept.  Les 
strophes  de  Msv  se  trouvent  aussi  dans  l'Udânavarga,  dont 
elles  forment  la  fin  (Rockhh.l  Udânavarga,  Brâhmanavarga 
85—91).  La  dernière  strophe  de  Mvagga  est  divisée  en  deux 
dans  Msv  et  l'Udânav.;  par  contre,  le  sûtra  du  Samyuktâgama 
a  trois  demi-vers  dans  sa  dernière  strophe.  Les  trois  strophes, 
qui,  dans  Msv  ainsi  que  dans  les  deux  autres  textes,  font  le 
complément  des  deux  premières  strophes  du  Mvagga,  racon- 
tent de  la  même  manière  que  celles-ci  la  naissance  des  souf- 
frances, l'anéantissement  des  vedanâs  et  celui  des  âsravas.  Le 
sûtra  a  encore  de  plus  une  strophe,  dans  laquelle  sont  résu- 
mées les  quatre  strophes  qui  suivent;  elle  est  évidemment  d'ori- 
gine plus  récente. 

C'est  grâce  à  l'aimable  permission  de  M.  Sylvain  Lévi 
que  j'ai  pu  faire  imprimer  le  texte  sanscrit  des  strophes  de 
l'Udânavarga  d'après  les  fragments  en  brahmï  de  la  collection 
Pelliot.  Dans  cette  rédaction,  on  a  ajouté  encore  une  strophe 
(84)  que  nous  ne  trouvons  nulle  part  ailleurs  \    A  cette  excep- 


1  Voici  un  tableau  de  la  manière  un  peu  compliquée  dont  se  suivent  les 
strophes  des  différentes  rédactions: 


Msv 

1 
2 

3 

4 

5 

6 

7 

manque 

manque 


Mvagga 
1 

manque 
manque 
2 

manque 
3  (4  pàdas) 
3  (4  pâdas) 
manque 
manque 


Samy. 
1 
3 
4 
5 
6 

7  (2  demi-vers) 
7  (3  demi- vers) 
o 

manque 


Udânavarga. 

2  (79,  86) 
1   (78,  85i 

4  (81,  88) 

3  (80,  87) 

5  (82,  89) 

6  (83,  90) 
8  (85,  91) 
manque 

7  (84,  manque' 


Entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayacana  59 

tion    près,    nous    avons    ici    devant    nous    le  texte   approxima- 
tif de  Msv: 

78 -1  (85).    yadâ  tv  imc  prabhavamti  dharmâ 
Msv  2.        âtâpino  dhyâyato  brâhmanasya 

athâsya  kâmksâ  vyapayânti  sarvâ 

yadâ  prajânâti  sahetuduhkham 

79  (86) 

Msv  1 . 


80  (87). 
Msv  4. 


81   (88). 
Msv  3. 


82  (89). 
Msv  5. 


yada  prajauati  sahetudharmam 


yada  ksayam  pratyayanam  upaiti. 


[yada  ksayajm  vedananam  tipaîti. 


[yada  ksayajm  asravanam  iipaiti. 

83  (90).      yadâ  tv  une  prabhavamti  dharmâ 
Msv  6.        âtâpino  dhyâyato  brâhmanasya 
avabhâsayan  tisthati  sarvalokam 
survo  vathaivâbhvndito  'ntariksam. 


84. 


Parmi  les  chiffres  entre  parenth.,  le  premier  indique  le  numéro  de  la 
strophe  dans  les  fragrn.  Pelliot,  le  second  le  numéro  dans  la  trad.  thibét. 
(Rockhill). 

1  Le  numérotage  des  fragrn.  Pelliot  de  l'Udânaw;  le  chiffre  entre  paren- 
thèses représente  le  numérotage  de  la  trad.  thibét.     (Rockhill). 
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Buddho  ht  samyojanavipramuktah 

S5  (90) 

Msv  6 


vidhupayam  listhafti  Marasjainyam 
Buddho  hi  samyojanavipramuktah 

Quelques  fragments  fort  défectueux  en  écriture  kusana 
confirment  les  variantes  yadâ  tv  ime  et  upaiti  des  fragments 
en  Brahmï. 

Tandis  que  Mvastu,  le  sûtra  du  Samyuktâgama,  Msv, 
Msâs,  l'Udânavarga  ont  tous  retenu  la  rédaction  de  Mvagga 
dans  le  premier  demi-vers  de  leurs  trois  strophes,  ainsi  que 
dans  le  troisième  pâda  des  deux  premières  strophes,  celle- 
ci  est  changée  dans  Tsi,  et  le  tout  est  exprimé  dans  des 
termes  beaucoup  plus  généraux.  —  Au  hâve  du  premier  pâda 
correspond,  dans  Mvastu,  ime  et,  dans  l'Udânavarga,  tv 
ime;  les  traductions  du  Samy.-âg.-sûtra  et  de  Msv  ont  également: 
*ces».  Dans  le  dernier  pâda  de  la  deuxième  strophe,  Mvastu 
donne  avaiti,  et  l'Udânavarga  (les  deux  manuscrits)  apaiti, 
correspondant  à  Vavedi  du  pâli.  —  Dans  la  troisième  strophe, 
Mvastu  a  changé  l'actif  du  texte  de  Mvagga  en  passif  et 
inséré  un  autre  mot:  vidharsitâ  tisthati  Mârasainyâ.  Le  texte 
de  l'Udânavarga  est  conforme  au  texte  pâli;  de  même  les  tra- 
ductions en  chinois,  autant  qu'on  peut  en  juger. 

Résultat  de  la  comparaison.  Les  divergences  con- 
statées plus  haut  entre  les  différentes  versions  et  la  rédaction  de 
Mvagga  ont  en  général  un  caractère  qui  fait  ressortir  leur  man- 
que d'authenticité,  quand  on  les  compare  au  texte  de  Mvagga. 
La  tripartition  de  la  disposition  de  Mvagga  est  propre  aux  ré- 
cits de  cette  espèce;  cf.  le  Brahmayacana.  Il  est  évident  que 
les  v<ers  surnuméraires  de  Msv  ont  été  ajoutés  après. 

Et  l'on  ne  saurait  croire  que  le  passage  imasmim  sait  etc. 
ait  appartenu  au  récit  dès  le  commencement.  Ses  nombreu- 
ses variantes  n'admettent  guère  une  telle  supposition.  La  ligne 
du  développement  part  du  récit  de  Mvagga,  où  ce  passage 
manque,  et  passe  par  les  textes  du  Majjh.-nik.,  où  il  se  trouve, 
aux  Nidânasùtras  dans  le  Samy.-nikâya,  où  ces  phrases  font 
la  base  du  récit  entier. 
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Tout  me  semble  contraire  à  l'avis  de  ceux  qui,  comme  M.  de 
la  Vallée  Poussin,  r)  voient  dans  ces  phrases  la  version  la 
plus  ancienne  du  Pratïtyasamutpâda. 

Uavedi  pâli  doit  présenter  un  exemple  de  la  conservation 
de  magadhismes  démontrée  par  M.  S.  Lévi  J.  as.  1912;  autre- 
ment les  vers  ont  toujours  le  présent.  En  tout  cas,  il  n'y  a 
pas  de  différence  originaire  entre  Yavedi  du  texte  pâli  et  Ya- 
vaiti  de  Mvastu. 

Dans  les  textes  non-palis,  l'apparition  régulière  du  mahato 
dans  toutes  les  variantes  de  l'énumération  des  Nidanas  pourrait 
indiquer  la  possibilité  de  l'existence  d'une  recension  spéciale 
du  canon  qui  en  formait  la  base.  De  môme  les  adjectifs  avec 
"pratyaya,  l'omission  du  déterminatif  asesavirâga0  de  avidyâ 
dans  l'énumération  des  Nidânas  et  le  (tv)  ime  remplaçant  hâve 
dans  les  gâthâs. 

Nous  avons  donc  pu  constater,  sous  les  diverses  variantes 
du  récit  de  l'acquisition  de  la  connaissance  du  pratïtyasamut- 
pâda, une  version  qui  —  sauf  peut-être  les  exceptions  que  nous 
venons  de  citer  —  était  identique  à  celle  de  Mvagga. 


Place  originale  de  l'épisode  dans  la  biographie  dn  Bouddha. 
Reste  à  établir  si  l'acquisition  de  la  connaissance  du  pratïtyasam- 
utpâda fut,  à  l'origine,  placée  dans  les  semaines  suivant 
l'Abhisambodhana  ou  s'il  faut  préférer  la  version  qui  place 
cette  connaissance  à  l'époque  de  l'Abhisambodhana  même. 

En  général,  s'appuyant  sur  le  récit  de  Mvagga,  on  assure 
tout  simplement  que  c'est  par  cette  connaissance  qu'est  ac- 
quise la  Bodhi 2). 

Mais  dans  Mvagga,  le  texte  parle  déjà  explicitement  de 
bîiddho  bhagavd  .  .  .  pathamdbhisambuddho. 

Examinons  les  matériaux. 

La  vie  du  Bouddha  du  Majjh.-nik.  ainsi  que  Dhg  ne  font 
pas  du  tout  allusion  à  cet  événement.  Dans  le  Majjh.-nikâya 
la  partie  qui  devait  rendre  compte  des  semaines  suivant  l'Abhi- 
sambodhana manque  absolument. 

\>  Théorie  des  douze  causes  49. 

*)  Windisch,  passim;  Oltramare  La  formule  bouddhique  des  douze  cau- 
ses 7;  de  la  Vallée  Poussin  Théorie  des  douze  causes  V,  note  2. 
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Dans  le  chapitre  de  la  biographie  traitant  de  l'Abhisambo- 
dhana,  l'acquisition  de  la  connaissance  du  Pratïtyasamutpâda 
ne  ligure  pas  dans  le  récit  fondé  sur  les  trois  vidyâs  qui  sert 
de  base  à  toutes  les  descriptions  de  rAbhisambodhana  sauf  à 
celle  du  Mahâpadànasuttanta  du  Dïgha-nikâya  et  à  celle  en 
vers  du  deuxième  Avalokitasûtra  de  Mahâvastu. 

Cependant  le  Nidânasutra  bien  connu  du  Samyukka-âgama 
(Sarnyuttanikàya)  est  intercalé  dans  le  texte  Lv  de  ce  récit  vi- 
dyâ,  et  de  Lv,  dans  le  texte  de  Tsi,  mais  cette  intercalation  est 
toute  superficielle  et  de  date  plus  récente.  Dans  le  premier  Ava- 
lokitasûtra de  Mvastu  l'énumération  des  nidanas  a  remplacé  la 
troisième  vidyâ  du  récit  vidyâ  et  dans  le  récit  principal  de 
Mvastu  les  gâthâs  de  Mvagga  sont  ajoutées  au  nouveau  mor- 
ceau décrivant  la  Bodhi  de  la  rédaction  spéciale  Mvastu-Lv; 
ici  encore  il  s'agit  clairement  d'additions  ultérieures.  Dans  la 
Nidânakathâ,  la  dernière  vidyâ  de  l'ancien  récit  vidyâ  est  rem- 
placée par  le  pratïtyasamutpâda;  de  même  dans  Bear  et  dans 
les  deux  versions,  Fou-pen-hing  et  Kouo,  qui  s'y  rattachent. 
Évidemment  c'est  un  remaniement  de  date  récente,  nous  con- 
naissons   les  trois  vidyâs  par  trop  de  sources  pour  en  douter. 

Restent  le  Mahâpadànasuttanta  et  le  récit  du  deuxième 
Avalokitasûtra  les  seuls  qui  n'ont  pas  comme  base  le  récit 
vidyâ  et  qui  indiquent  l'acquisition  de  la  connaissance  du  pra- 
tïtyasamutpâda comme  l'unique  ou  le  principal  fait  de  l'Abhi- 
sambodhana.  Il  est  évident  que  le  récit  versifié  du  deuxième 
Avalokitasûtra  est  sans  aucune  valeur  critique,  et  il  est  hors 
de  doute  que  le  Mahâpadànasuttanta  est  une  compilation  assez 
récente  de  morceaux  indépendants;  pour  rAbhisambodhana 
le  rédacteur  a  choisi  le  Nidânasutra  connu. 

Voyons  ensuite  les  matériaux  tirés  des  relations  de  la 
période  qui  suit  rAbhisambodhana.  Je  me  sers  déjà  ici  des 
résultats  obtenus  par  la  comparaison  des  différents  schèmes 
de  l'emploi  de  ces  semaines  (voir  plus  bas).  Dans  Msas  c'est 
immédiatement  après  rAbhisambodhana  que  vient  la  narra- 
tion de  l'événement;  cependant  le  récit  de  l'acquisition  de  la  con- 
naissance du  pratïtyasamutpâda  n'est  qu'une  intercalation  faite 
par  le  rédacteur  du  Msâs  dans  1'  original  sur  lequel  se  fondent 
et  Msâs  et  Dhg.  Dans  Tsi,  l'acquisition  de  la  connaissance 
du  pratïtyasamutpâda  est  aussi  racontée  immédiatement  après 
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l'Abnisambodhana  —  pour  la  seconde  fois,  car  comme  nous 
l'avons  dit,  Tsi  avait  déjà  introduit  tout  un  Nidânasûtra  dans 
son  récit  de  FAbnisambodhana.  Dans  la  version  de  Tsi,  ainsi 
que  dans  celle  de  Msâs,  le  Pratïtyasamutpada  est  une  intercala- 
tion  postérieure,  introduite  par  le  rédacteur  de  ce  texte  dans 
le  schème  original.  Msv  (avec  Joei-ying,  qui  s'y  rattache) 
indique  aussi  que  cette  connaissance  a  été  obtenue  par  le 
Bouddha  dans  la  période  qui  suit  TAbhisambodhana,  mais  la 
révélation  est  présentée  comme  une  préparation  au  Brahmaya- 
cana et  se  joignant  à  celui-ci 1). 

Enfin  dans  Mvagga  nous  trouvons  aussi  ce  récit  placé 
après  l'Abhisambodhana.  Là  comme  dans  Msv  c'est  originai- 
rement un  supplément  au  récit  du  Brahmayacana. 

Sauf  erreur  de  ma  part,  les  sûtras  qui  traitent  le  même 
sujet  indiquent  tous  —  dans  la  rédaction  pâlie  comme  dans 
la  rédaction  non-palie  —  l'époque  où  le  Bouddha  n'a  pas  en- 
core atteint  la  plus  haute  Bodhi,  où  il  était  encore  bodhisattva; 
mais  nulle  part,  que  je  sache,  il  n'est  directement  dit  que  la 
Bodhi  ait  été  acquise  par  la  connaissance  du  pratïtyasa- 
mutpada. 

Établissons  maintenant  les  faits  qui  résultent  de  nos  con- 
statations. La  série  des  nidànâs  doit  avoir  circulé  d'abord 
d'une  façon  indépendante  sans  qu'on  ait  fixé  dans  la  vie  du 
Bouddha  une  certaine  époque  où  il  les  ait  reconnues.  Cepen- 
dant dans  le  Brahmayacana,  le  pratïtyasamutpada  est  cité  tout 
à  fait  au  commencement.  C'est  sans  doute  à  cette  circonstance 
que  nous  devons  la  première  introduction  dans  la  biographie 
du   Bouddha    de    la  révélation  de  cette  formule  et  l'indication 


1)  Pourtant  l'Agamasiitra,  la  source  de  Msv,  a  placé  cet  événement  à 
l'époque  précédant  l'Abhisambodhana.  Ou  y  trouve  le  passage:  »Le  Bouddha 
Vipasyin  (Sikhin  etc.»  n'ayant  pas  encore  atteint  la  Bodhi,  et  n'étant  pas 
encore  devenu  bouddha,  alla  vers  l'arbre  de  la  Bodhi,  y  étendit  de  l'herbe  et 
s'en  fit  un  siège».  Il  y  resta  sept  jours  en  méditant  les  nidânas.  Les  sept 
jours  passés,  il  prononça  les  gâthâs.  Dans  son  récit  (qui  se  passe  dans  les  se- 
maines suivant  l'Abhisambodhana)  Msv  n'a  omis  de  tout  cela  que  l'indication 
du  temps  et  du  lieu  en  gardant  le  reste:  la  promenade  vers  l'arbre  de  la 
Bodhi,  l'arrangement  du  siège  etc.,  détails  qui  indiquent  une  époque  antérieure 
à  l'Abhisambodhana.  Tellement  est  arbitraire  l'emploi  des  textes  et  la  chro- 
nologie des  événements. 


64  Entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayacana 

qu'elle  a  eu  lieu  dans  les  semaines  précédant  immédiatement 
le  Brahmayacana.  Voilà  la  phase  représentée  dans  Mvagga; 
Dans  Msàs  et  Tsi  l'introduction  récente  et  secondaire  de  l'épi- 
sode en  question  remonte  directement  -  c'est  du  moins  là  le 
cas  de  Tsi  —  ou  indirectement,  à  son  apparition  dans  Mvagga, 
Comme  ce  fut  le  cas  pour  Mvagga,  la  mention  du  pratïtya- 
samutpâda  faite  au  commencement  du  Brahmayacana  a  causé 
aussi  dans  Msv  l'introduction  de  l'épisode  dans  la  description 
des  semaines  suivant  l'Abhisambodhana;  seulement,  le  rédac- 
teur de  Msv  a  mis  un  rapport  encore  plus  intime  entre  la 
révélation  et  le  Brahmayacana.  Parallèlement  il  a  existé  une 
autre  tradition,  que  nous  rencontrons  dans  les  sûtras;  celle-ci 
a  fixé  l'acquisition  de  la  connaissance  à  une  époque  précédant 
l'Abhisambodhana,  ou  plutôt  à  l'Abhisambodhana  môme.  Cette 
tradition  porta  les  rédacteurs  des  versions  postérieures  à  in- 
troduire l'acquisition  de  la  connaissance  dans  l'ancien  récit  de 
l'Abhisambodhana  où  originairement  il  manquait. 

Sur  l'âge  absolu  des  deux  traditions,  nous  ne  pouvons 
rien  affirmer.  En  revanche,  il  est  certain  que  la  première  fois 
que  l'épisode  fut  incorporé  dans  la  biographie  du  Bouddha, 
elle  fut  placée  à  l'époque  suivant  l'i\bhisambodhana  et  précé- 
dant le  Brahmayacana. 

On  peut  dire  que  dans  les  textes,  il  existe  une  tendance 
de  plus  en  plus  accentuée  à  transférer  l'acquisition  de  la 
connaissance  du  pratïtyasamutpàda  à  l'époque  de  l'Abhisam- 
bodhana. On  peut  interprêter  ainsi  ces  données  de  l'histoire 
littéraire:  au  fur  et  à  mesure  que  le  Pratïtyasamutpàda  a  été 
reconnu  central  pour  le  Bouddhisme,  sa  connaissance  a  été 
considérée  comme  devant  faire  aussi  partie  essentielle  du  con- 
tenu de  rilluminaton  du  Boudda,  qui  sans  cela  ne  différait  en 
rien  de  l'acquisition  de  l'état  d'un  arhat. 

2.     La  rencontre  de  Mucilinda. 

Textes.  L'épisode  de  Mucilinda  se  trouve  dans  tous  les 
récits  des  semaines  suivant  l'Abhisambodhana,  de  toutes  les 
biographies  du  Bouddha  que  je  connais,  excepté  dans  celle 
du  Majjh.-nik.  et  dans  celle  du  groupe  Bear.  Dans  I-tchou, 
la  rencontre  de  Mucilinda  est  même  le  seul  épisode  mentionné. 
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Plus  tard  Kouo,  appartenant  au  groupe  Bear,  a  introduit  eet 
épisode  dans  le  rapport  des  événements  qui  ont  eu  lieu  pen- 
dant la  marche  vers  Bénarès  K  Mvastu  et  Lv  diffèrent  tellement 
du  récit  ordinaire  qu'il  faut  les  traiter  à  part;  cependant,  pour 
la  comparaison  suivante  des  textes,  nous  profiterons  des  ma- 
tériaux qu'ils  peuvent  fournir  pour  établir  les  termes  mômes 
du  texte  original.  La  Nidânakathâ  n'en  contient  qu'un  simple 
résumé.  La  composition  de  celle-ci  ainsi  que  celle  de  Tsi  sera 
examinée  en  même  temps  que  la  composition  de  Mvastu  et 
de  Lv,  avec  lesquels  ils  forment  un  groupe  à  part. 

Comparaison  des  textes.     Voici  le  texte  de  Mvagga: 

atha  kho  bhagavâ  sattâhassa  aceayena  tamhâ  samâdhimhâ 
vutthahitvâ  Ajapâlanigrodhamûlâ  yena  Mucalindo  ten'  upa- 
samkami,  upasamkamitvâ  Mucalindamûle  sattâham  ekapallan- 
kena  nisîdi  vimuttisukhapatisamvedî.  ||1||  tena  kho  pana  sama- 
vena  mahâakâlamegho  udapâdi  sattâhavaddalikâ  sîtavâtadud- 
dinî.  atha  kho  Mucalindo  nâgarâjâ  sakabhavanâ  nikkhamitvâ 
bhagavato  kâyam  sattakkhattum  bhogehi  parikkhipitvâ  upari 
muddhani  mahantam  phanam  karitva  atthâsi:  ma  bhagavantam 
sîtam,  ma  bhagavantam  unham,  ma  bhagavantam  damsamaka- 
savâtatapasirirnsapasamphasso  'ti.  ||2|j  atha  kho  Mucalindo  nâ- 
garâjâ sattâhassa  aceayena  viddham  vigatavalâhakam  devam 
viditvâ  bhagavato  kâyâ  bhoge  vinivethetvâ  sakavannam  pati- 
sarnharitvâ  mânavakavannam  abhinimminitvâ  bhagavato  purato 
atthâsi  anjaliko  bhagavantam  namassamâno.  ||-3||  atha  kho  bha- 
gavâ etam  attham  viditvâ  tâyam  velâyam  imam  udânam  udânesi  : 

sukho  viveko  tutthassa  sutadhammassa  passato, 
avyâpajiham  sukham  loke  pânabhûtesu  samyamo. 
sukhâ  virâgatâ  loke  kâmânam  samatikkamo, 
asmimânassa  yo  vinayo  etam  ve  paramam  sukhan  ti.  ||4|| 
Mucalindakathâ  nitthitâ. 


Quelquefois  l'encadrement  et  l'ordonnance  du  ré- 
cit des  autres  textes  diffèrent  de  ceux  de  la  version  Mvagga 


1  C'est  là  aussi  que  nous  trouvons  cet  épisode  dans  la  source  Mahayâna, 
dont  s'est  servi  M.  Edkins  Chinese  Buddhism  24. 
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—  sans  parler  de  Mvastu  et  Lv.  Ainsi  dans  toute  une  série  de 
narrations,  il  est  dit  que  Mucilinda  avait  déjà  vu  les  trois  Boud- 
dhas précédents,  et  que  cette  fois-ci  il  s'agit  seulement  d'une 
répétition  de  ce  qui  s'était  déjà  passé  de  leur  temps.  Dans 
Mvastu  et  dans  Tsi,  Mucilinda  offre  sa  demeure  au  Bouddha. 
Dans  I-tchou  et  dans  Joei-ying,  la  splendeur  du  Bouddha  pénè- 
tre dans  la  demeure  du  nâga,  le  fait  sortir  et  s'approcher  du 
Bouddha;  dans  Joei-ying,  il  est  ajouté  que  cette  clarté  rend 
la  vue  au  nâga  aveugle.  I-tchou  commence  par  un  rapport 
détaillé  de  la  méditation  du  Bouddha  sous  l'arbre  de  Mucilinda. 
Dans  Msas,  Mucilinda  offre  tout  de  suite  une  nourriture  surna- 
turelle à  Bouddha  avant  que  celui-ci  soit  entré  dans  le  dhyâna. 
Msas  ne  décrit  pas  l'acte  même  du  nâga,  mais  raconte  l'in- 
tention qu'il  a  (de  s'enrouler  autour  du  Bouddha)  en  ajoutant  : 
il  le  fit.  Dans  Msâs  et  Msv,  Bhagavat  s'éveille  du  dhyâna, 
quand  le  temps  change;  dans  Msv  c'est  encore  lui  qui  s'en 
aperçoit  et  non  le  nâga.  Dans  tous  les  textes  non-palis  qui 
ont  une  véritable  conclusion,  on  trouve  vers  la  tin  du  récit  en 
prose  une  question,  posée  par  Mucilinda  changé  en  mànava; 
il  lui  demande  comment  il  s'est  porté  pendant  les  sept  jours  — 
sauf  dans  Dhg,  où,  tout  à  fait  à  la  fin,  après  les  vers,  on 
trouve  pourtant  un  passage  affirmatif  correspondant  à  la  que- 
stion; le  nâga  a  seulement  désiré  protéger  le  Bouddha  et  non 
l'incommoder.  Dans  Lv,  cette  question  s'est  développée  jus- 
qu'à former  un  épisode  indépendant  de  la  semaine  suivante. 

Le  texte  verbal  du  morceau  en  prose  des  versions 
étudiées  diffère  moins  du  récit  du  Mvagga;  à  tout  prendre  elle 
est  la  même  dans  tous  les  récits.  Il  faut  en  excepter  —  outre 
les  textes  cités  ci-dessus  Mvastu  et  Lv  —  I-tchou  et  Kouo, 
qui  tous  les  deux  racontent  les  événements  d'une  façon  assez 
sommaire. 

Dans  Tsi,  nous  trouvons  ici  comme  souvent,  la  plus  grande 
conformité  entre  lui  et  le  texte  pâli.  Dans  la  première  phrase 
du  récit  proprement  dit  il  se  trouve  des  expressions  qui  cor- 
respondent au  mahâakâlamegho  ainsi  qu'  à  la  vaddalikâ  et 
à  la  sitavâtaduddini.  Dans  les  autres  textes  la  pluie  tom- 
bante est  le  seul  détail  qui  ne  soit  jamais  omis.  Msv  parle 
seulement  de  la  pluie,  Dhg  fait  aussi  mention  du  froid  et 
Msâs    des    nuages    terriblement    noirs   (c'est  à  dire  mahâkâla0 
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au  lieu  de  niahâakâlamegho).  Dans  Mvastu  on  trouve  akâla- 
vdrdalam,  dans  Lv  mahâ°  et  plus  loin  aussi  akaladurdinam. 
Tsi  finit  par  répéter  eneore  une  fois  que  l'orage  ne  passait 
pas.  Avant  la  deuxième  phrase  de  la  version  pâlie,  Msv  en 
a  intercalé  une  petite:  le  nâga  savait  que  durant  7  jours 
la  pluie  ne  cesserait  pas.  —  Dans  la  deuxième  phrase  Tsi  s'ac- 
corde encore  bien  avec  la  version  pâlie;  seulement  il  ajoute 
que  le  nâga  avait  7  têtes.  Dans  Msâs,  il  n'est  pas  direc- 
tement indiqué  que  le  naga  ait  quitté  sa  demeure.  Dans 
Dhg,  on  ne  mentionne  pas  mahantam  phanatn.  Il  est  à  noter 
que  Mvastu  et  Lv  ont  tous  deux  le  singulier  bhogena,  par 
opposition  au  bhogchi  de  la  version  pâlie,  puis  encore  le 
verbe  dcchâday  avec  l'instrumental  de  phana  au  lieu  du 
upcivi l  muddhani  phanam  kartivâ  atthasi  de  la  version  pâ- 
lie. Mvastu  emploie,  comme  le  pâli,  pariksip°)  tandis  que  Lv 
a  remplacé  ce  mot  par  pari'vest,  dont  le  contraire,  viniveth, 
se  trouve  plus  loin  dans  le  récit  pâli.  Dans  Dhg  le  nâga  ex- 
prime par  des  paroles  le  désir  dont  il  est  ensuite  question; 
dans  Tsi  ce  désir  s'est  seulement  développé  dans  les  pen- 
sés du  nâga.  —  Dhg  est  le  texte  qui  s'approche  le  plus  du 
récit  de  Mvagga  dans  l'énumération  des  différentes  choses  nui- 
sibles: froid,  chaleur,  vent,  soleil,  insectes  etc.  —  tout  est  là 
en  effet.  Les  autres  récits  sont  loin  d'être  aussi  détaillés. 
Msâs  par  ex.  parle  du  vent,  de  la  pluie  et  des  insectes,  Msv 
du  froid,  de  la  chaleur,  des  insectes;  Tsi  y  ajoute  encore 
l'humidité  et  la  poussière.  Dans  Lv,  nous  ne  trouvons  que  si- 
tavâtâh,  et  dans  Mvastu  le  danger  dont  il  faut  garantir  Bha- 
gavat  vient  des  émanations  empoisonnées.  Nous  avons  déjà 
parlé  des  petites  phrases  intercalées  par  lesquelles  Msâs  et 
Tsi  commence  la  partie  suivante.  Dhg  a  aussi  introduit  une 
petite  phrase  disant  que  le  temps  s'est  remis  au  beau.  Corres- 
pondant au  viddham  vigatavalaliakam  devant  du  pâli  la  plupart 
des  traductions  disent  que  la  pluie  avait  cessé,  que  le  ciel 
s'était  éclairci;  cependant  Tsi  traduit  viddharn  par  »sans  nua- 
ges, sans  brouillard»;  Lv  garde  vyapcigatadiirdinam.  De  plus, 
Lv  a  remplacé  par  apanitya  le  vinivethetva  de  la  version 
source,  appuyé  par  le  parivestya  de  Lv  lui-même.     Dhg  omet 


Dans  Mvastu  on  trouve  une  fois  tipari. 
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l'expression  sakavannam  patisamharilva.  Dans  Msv,  le  nâga 
revêt  une  forme  divine.  La  fin  varie  un  peu  partout  mais 
elle  est  toujours  plus  développée  que  dans  la  version  pâlie. 
Dans  Tsi  seulement  l'introduction  de  la  gâthâ  a  une  forme 
qui  correspond  à  celle  du  texte  pâli. 

Une  gâthâ  ou  une  pièce  en  prose  correspondant  à  la 
gâthâ  se  retrouve  partout,  sauf  dans  Mvastu  et  dans  le  résumé 
de  la  Nidânakathâ.  Dans  Lv,  la  gâthâ  manque  à  cet  endroit 
également,  mais  elle  se  retrouve  dans  le  récit  de  la  semaine 
suivante. 

Dans  Dhg  et  Msâs  les  écarts  de  la  rédaction  Mahâvagga 
ne  sont  que  des  imperfections  de  la  traduction. 

La  gâthâ  de  Dhg  a  la  forme  suivante: 

Quitter  les  passions  est  bonheur, 
Voir  et  étudier  la  loi  est  bonheur. 
Ne  pas  se  mettre  en  colère  est  bonheur. 
Ne  pas  tourmenter  les  êtres  est  bonheur. 
Etre  dans  le  monde  sans  désirs  est  bonheur. 
Franchir  la  frontière  des  désirs  est  bonheur, 
Pouvoir    supprimer   l'orgueil    du    Moi    est   le  plus   grand,   le 

suprême  plaisir. 

Voici  la  gâthâ  de  Msâs: 

L'isolement  d'un  séjour  tranquille  est  bonheur. 

Entendre  la  loi  et  voir  la  loi  est  bonheur. 

N'être  pas  incommodé  dans  le  monde  est  bonheur. 

Etre  capable  de  compassion  envers  les  êtres  est  bonheur. 

Abandonner  les  passions  dans  le  monde  est  bonheur. 

Laisser  complètement  derrière  soi  les  désirs  est  bonheur. 

Pouvoir  réprimer  l'orgueil  du  Moi, 

voilà  le  suprême  bonheur. 

Sans  altération  la  gâthâ  du  Mvagga  se  retrouve  dans  Tsi, 
cependant  elle  s'est  augmentée  d'une  strophe.  Cette  strophe 
se  trouve  aussi  à  la  fin  du  chapitre  de  l'Abhisambodhana 
de  Msv  comme  première  strophe  d'une  gâthâ  exprimant  la 
joie  du  Bouddha  d'avoir  atteint  la  Bodhi.  Nous  la  retrouvons 
aussi  dans  TUdânavarga  XXX:  33  (Rockhill;  dans  les  Fragments 
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de  Stein:  XXX:  31.)     Dans  les  Fragments  de  Stein1,  elle  a  la 
forme  suivante: 

yac  ca  kâmasukham  loke  tvsnâksayasitkhasyaitat 

yac  câpi  divijam  sukham  Tzalâm  nârghatt  sodas/m. 

Dans  Tsi  elle  est  ainsi  transformée: 

Toutes  les  joies  appartenant  à  ce  monde 

—    si   l'on   peut    anéantir  les  kâmas,  de  sorte  qu'il  n'en  reste 

plus  rien  — 
ne  formeront  qu'un  seizième  de  joie 
en  comparaison  de  cette  joie-là. 

Dans  Kouo  nous  trouvons  cette  strophe  isolée.  Elle  est 
formulée  par  Kouo  comme  la  gàthâ  de  Msv;  seulement  trsnâ- 
ksayasukha  est  remplacé  par  «la  félicité  que  je  goûte  dans  ce 
dhyâna.» 

Joei-ying  a  4  strophes,  dont  les  deux  premières  présentent 
un  remaniement  négligemment  fait  des  deux  strophes  de  Mvagga; 
la  réponse  en  prose  du  Bouddha  dans  I-tchou  offre  une  si- 
militude assez  grande  avec  les  deux  premières  strophes  de 
Joei-ying.  La  troisième  strophe  semble  être  un  remaniement 
pareil  des  deux  strophes  de  l'Udânavarga  XXX:  24—25,  comme 
la  quatrième  doit  l'être  de  l'Udânavarga  XXX:  28.  Voici  les 
vers  de  Joei-ying: 

1.  Depuis    longtemps    il    m'est    donné    de   vivre  dans  un  lieu 

solitaire. 
Songer  à  la  voie  —   ô  bonheur! 
Ce  que  j'ai  souhaité  autrefois  d'entendre, 
je  le  sais  maintenant  complètement  —  ô  bonheur! 

2.  Je  n'ai  pas  été  importuné  par  ceux-là, 

je  pourrai  donner  le  repos  à  tous  les  êtres   —   ô  bonheur! 
Convertir  le  monde,  éteindre  les  trois  poisons, 
gagner  le  Nirvana  du  Bouddha  —  ô  bonheur! 

3.  Contempler  le  Bouddha  naissant, 
écouter  son  sermon  —   ô  bonheur! 


JRAS   1912,   1:  369. 
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Rencontrer  un  Pratyekabouddha 
ou  bien  un  Arhat  —  ô  bonheur! 

4.     Ne  pas  suivre  un  fou, 

se  tenir  loin  des  mauvais  —   ô  bonheur! 
Savoir  distinguer  le  bien  et  le  mal, 
croire  à  la  bonne  voie   —   ô  bonheur! 

Dans  la  prose  de  la  version  Birm,  il  y  a  des  échos  des  vers 
de  Mvagga. 

Les  termes  des  gàthâs  ne  diffèrent  de  ceux  des  vers  de 
Mvagga  que  dans  un  seul  cas,  autant  qu'il  est  possible  de  le 
contrôler.  Au  lieu  de  k  a  m  il  n  a  m  samatikkamo  L  v  a  p  dp  ânânt 
safnatikramah,  ce  que  nous  trouvons  aussi  dans  la  traduction 
de  Msv.  D'après  Foucaux,  la  traduction  thibétaine  de  Lv  a  le 
mot  »  passions»  ;  la  traduction  chinoise  (Lv  chin.  2)  dit  »vile 
fange». 

Résultat  de  la  comparaison.  Les  écarts  du  texte  de 
Mvagga  sont  beaucoup  plus  grands  dans  cet  épisode  que  dans 
celui  que  nous  venons  de  traiter,  mais  ici  encore  il  est  évident 
qu'il  faut  remonter  au  récit  de  Mvagga  pour  expliquer  les  dif- 
férences que  présentent  les  diverses  rédactions. 

Les  différentes  introductions  ont  un  rapport  intime  avec 
l'ensemble  du  récit  des  sept  semaines  où  paraît  l'épisode  de 
Mucilinda.  On  ne  peut  douter  que  le  récit  des  trois  bouddhas 
antérieurs  ne  provienne  de  l'épisode  de  Kâla  (voir  plus  bas,  où  nous 
discuterons  le  schème  des  épisodes  du  groupe  Mvastu).  La 
méditation  de  Bhagavat  dans  I-tchou  est  un  passage  qui,  dans 
Joei-ying  et  Siou,  se  trouve  à  la  fin  du  récit  de  l'Abhisam- 
bodhana,  où  elle  a  sans  aucun  doute  sa  place  originelle;  à 
comparer  aussi  la  première  semaine  de  la  Nidanakathâ,  où 
se    trouve  un  passage  analogue.     La  phrase  où  Mucilinda  de- 


*)  Le  astnin  mânusyavisaye  de  l'éd.  Lefmann  correspondant  au 
asmimânassa  yo  vinayo  pâli  n'est  qu'une  faute  provenant  du  groupe  de 
manuscrits  de  Lv  qui  nous  restent  —  d'ailleurs  le  yo  devant  visaye  s'est  con- 
servé dans  une  série  de  manuscrits  — ,  car  la  traduction  chinoise  (Lv  chin. 
2)  et  la  traduction  thibétaine  ont  eu  toutes  deux  dans  l'original  la  leçon  de 
Mvagga.  De  plus,  l'éd.  Lefmann,  dans  le  4e  pâda,  a  samyatah  au  lieu  du 
samyamo  pâli.  Dans  quelques  manuscrits  on  rencontre  cependant  aussi  smn- 
yamah,  ce  qui  est  préférable  à  tous  les  points  de  vue. 
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mande  comment  se  porte  Bhagavat  ne  doit  pas  appartenir  au 
récit  primitif,  bien  qu'elle  soit,  à  peu  près  sous  la  môme  forme, 
dans  tant  de  versions.  Dans  Dhg,  cette  phrase  ou  plutôt  la 
phrase  qui  correspond  à  la  question  vient  après  les  vers;  elle 
n'a  donc  pas  de  place  fixe.  —  Au  sujet  de  la  composition  de 
Mvastu  et  de  Lv,  voir  plus  bas. 

Il  est  hors  de  doute  que  seules  les  gâthâs  de  Mvagga  pro- 
viennent de  l'original.  La  strophe  ajoutée  par  Tsi  pourrait  être 
placée  tout  aussi  bien  dans  un  récit  de  l'Abhisambodhana  que 
dans  l'épisode  de  Mucilinda;  cependant  elle  a  dû  être  à  une 
époque  plus  récente  rattachée  à  notre  épisode,  puisque  nous 
l'y  trouvons  dans  Kouo  comme  unique  gâthâ.  Les  additions 
dans  les  gâthâs  de  Joei-ying  (et  de  I-tchou  )  ne  trahissent  que 
trop  bien,  par  leur  contenu,  leur  date  récente. 

Il  ne  sera  pas  nécessaire  de  s'arrêter  à  la  divergence  des 
détails.  Il  s'agit  ici  de  l'omission  de  mots  ou  d'expressions 
isolées,  de  l'addition  de  quelques  petites  phrases,  tantôt  dans 
un  passage  tantôt  dans  un  autre. 

Je  ne  connais  qu'un  seul  cas  tout  à  fait  sûr  de  divergence 
entre  le  Mvagga  et  les  textes  non  palis  qui  soit  commun  à  ces 
derniers:  c'est  le  nom  du  roi  des  nàgas  lui-même.  Tandis  que 
dans  la  version  pâlie,  dans  Mvagga  et  dans  la  Nidânakathfi, 
nous  trouvons  la  forme  Mucalinda  avec  -a-,  les  autres  textes, 
Mvastu,  Lv  et  aussi  Dhg,  Msâs,  Msv,  Joei-ying,  I-tchou  et  Tsi 
(les  transcriptions  chinoises  ne  laissent  aucun  doute  à  ce  sujet) 
présentent  Mucilinda  avec  -i-.  Il  est  impossible  de  consta- 
ter si  les  écarts  de  formes  du  pâli,  que  nous  avons  notées 
plus  haut  comme  étant  communes  à  Lv  et  à  Mvastu,  appar- 
tiennent à  tous  les  textes  non-palis  ou  s'ils  caractérisent 
seulement  les  textes  du  -groupe  Mvastu.  Cependant  il  faut 
admettre  la  première  alternative  au  sujet  de  l'emploi  de  l'ex- 
pression (npari)  âcchâday;  ceci  doit  être  prouvé  par  la  tra- 
duction commune  des  sources  chinoises:  «et  il  ombragea  le 
haut  (du  corps)  de  Bhagavat «.  La  question  de  Mucilinda 
comment  se  portait  Bhagavat,  ne  pourrait  guère  appartenir  à 
une  première  rédaction  non-palie. 

La  composition  des  récits  appartenant  au  groupe  Mahàvastu.  Il 
nous  reste  à  examiner  la  composition  des  récits  qui  appartien- 
nent au  groupe  Mvastu,  en  première  ligne  Mvastu  et  Lv, 
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Le  Mahàvastu.  L'épisode  de  Mucilinda  dans  Mvastu  se 
compose  des  parties  suivantes: 

1.  La  formule  habituelle  à  Mvastu  pour  raconter  comment 
s'est  passée  une  de  ces  semaines,  précédée  ici  d'une  invitation 
faite  par  Mucilinda,  identique  à  l'invitation  immédiatement  an- 
térieure de  Kâla,  l'autre  roi  des  nâgas  (300:  15  —  301:  1). 

2.  Le  récit  de  l'orage  naissant;  Mucilinda  s'enroule  au- 
tour de  Bhagavat,  le  protégeant  par  cette  action  (—301:  4). 

3.  Nouveau  récit:  Un  roi  des  nâgas,  du  nom  de  Mucilinda; 
sort  de  sa  demeure,  protège  Bhagavat  et  acquiert  du  mérite 
par  cet  acte.  Un  autre  roi  des  nâgas,  Vinipâta,  acquiert  aussi 
du  mérite  de  la  môme  manière  (—301:  7). 

Voici  comment  je  me  représente  la  composition  du  récit 
actuel  de  Mvastu.  La  formule  disant  comment  s'est  passée 
une  de  ces  semaines,  en  est  la  base.  D'une  façon  tout  à  fait 
superficielle,  on  a  fait  précéder  cette  formule  du  récit  entier 
de  la  semaine  précédente,  racontant  l'invitation  faite  par  Kâla, 
roi  des  nâgas,  à  Bouddha  de  loger  dans  sa  maison  et  acceptée 
par  celui-ci.  La  mention  faite  des  trois  Bouddhas  antérieurs 
et  de  la  splendeur  émanant  du  Bouddha  et  pénétrant  dans  la 
demeure  du  nâga  nous  prouve  que  ce  passage  n'appartient 
originairement  qu'à  l'épisode  de  Kâla.  Ce  sont  là  des  motifs  se 
rapportant  à  Kâla  non  seulement  ici,  mais  partout 1).  La  trans- 
plantation du  motif  de  l'invitation  du  récit  de  Kâla  dans  l'épi- 
sode de  Mucilinda  a  eu  pour  effet  ce  contresens  que,  dans 
Mvastu  et  Tsi,  Bhagavat  accepte  en  effet  l'hospitalité  dans  la 
maison  de  Mucilinda,  mais  reste  tout  de  même  dehors  pendant 
sept  jours,  exposé  à  toutes  les  rigueurs  du  temps.  Déjà  avant 
l'assimilation  de  cette  partie  du  récit  de  Kâla,  un  véritable 
épisode  de  Mucilinda  était  joint  à  la  formule  racontant  les 
événements  de  la  semaine.  Nous  voyons  les  misérables  res- 
tes de  cet  épisode  dans  la  partie  3.  Celle-ci  commence 
comme  le  récit  habituel  par  la  sortie  de  Mucilinda  de  sa  de- 
meure.     Or,    dans    Fépisode    de    Kâla    mis    plus   tard  en  tête, 


*)  Voir  les  indications  de  Fqucher  L'art  gréco-bouddhique  386.  C'est 
aussi  à  Kâla  que  remonte  la  cécité  de  Mucilinda  dans  Joei-ying  et  dans  le 
document  Mahâvâna  de  M.  Edkins. 
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il  est  déjà  question  d'une  telle  sortie  du  roi  des  nâgas;  de 
plus,  la  formule  placée  immédiatement  après  indique  de  quelle 
manière  Bhagavat  passe  la  semaine.  Il  est  évident  que  le 
début  de  l'ancien  récit  ne  concordait  pas  bien  avec  cette 
introduction  nouvelle.  Alors  le  rédacteur  s'est  décidé  à  pour- 
suivre la  nouvelle  version.  Dans  ce  but,  il  s'est  servi  des 
matériaux  que  fournissait  l'ancien  récit,  et  quant  à  celui-ci  il 
a  fini  par  le  laisser  à  sa  place,  en  l'abrégeant  cependant. 
L'ancienne  version  était  écrite  dans  le  style  B  ou  B1;  aussi 
nous  trouvons  les  aoristes  âcchayesi  et  pariksipi.  Le  rema- 
niement du  rédacteur  se  trahit  incontestablement  par  les  phrases 
nominales  du  passage  intercalé:  akâlav  ardai  uni  ///pannani, 
devena  varsitam,  et  par  ceux  de  la  nouvelle  fin:  pnnyam 
prasûtam,  ainsi  que  par  les  mots  servant  d'introduction:  tato 
pi  et  par  l'emploi  caractéristique  de  ardhayojanaka  comme 
déterminatif  de  pariksepa. 

Le  Lalitavistara.  La  version  Lv  se  subdivise  de  la 
manière  suivante: 

1.  La  formule  habituelle  à  Lv  pour  raconter  comment 
s'est  passée  une    de  ces  semaines  (379:  15—16). 

2.  Mueilinda  protège  Bhagavat  et  désire  que  rien  ne 
l'incommode  (—379:   18). 

3.  La  môme  chose,  en  termes  identiques,  est  racontée 
sur  d'autres  rois  des  nâgas,  arrivant  des  quatre  points  car- 
dinaux (-380:  2). 

4.  L'aspect  des  rois  des  nâgas  est  pareil  à  celui  de  Meru; 
jamais  ils  n'ont  senti  un  tel  bonheur  (—380:  5). 

5.  Après  7  'jours  les  rois  des  nâgas,  s'apercevant  que 
l'orage  a  cessé,  retournent  dans  leurs  demeures,  Mueilinda  éga- 
lement (—380:  9). 

Dans  Lv,  le  récit  de  Mueilinda  finit  par  la  rentrée  des 
rois  des  nâgas  chez  eux.  Que  Mueilinda  devienne  mânava,  il 
n'en  est  pas  question  et  il  n'est  rien  dit  non  plus  de  la  gâthâ 
prononcée  par  Bhagavat.  Cependant  le  rédacteur  a  connu 
cette  gâthâ  et  en  a  fait  usage.  Dans  le  compte  rendu  de  la 
6:e  semaine,  placé  immédiatement  après,  elle  joue  un  rôle  im- 
portant.    Bhagavat  revenant  de  l'arbre  de  Mueilinda  rencontre 
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une  foule  d'ascètes.  Quand  on  lui  demande  comment  il  a 
passé  la  semaine,  il  répond  par  cette  gâthâ. 

Au  groupe  Mvastu  appartiennent,  outre  Mvastu  et  Lv,  la 
Nidânakathâ  et  Tsi. 

La  Nidânakathâ.  Ce  texte  raconte  seulement  que  le 
nâga  Mucâlinda  a  protégé  Bhagavat  contre  l'orage.  Il  n'est 
pas  question   des  autres  nâgas,   et  il  n'y  a  pas  de  gâthâ. 

Tsi,  au  contraire,  a  emprunté  à  Mvastu  l'apparition  de 
Kâla;  en  revanche,  l'épisode  de  Mucilinda  y  a  revêtu  une 
forme  qui  est  identique  à  celle  du  Mvagga  —  avec  quelques 
exceptions,  par  ex.  l'intercalation  de  la  question  comment  se 
porte  Bhagavat. 

Récit  initial  du  groupe  Mvastu.  La  forme  initiale 
des  récits  du  groupe  Mvastu  semble  avoir  différé  assez  consi- 
dérablement de  la  version  habituelle. 

Ce  qui  saute  aux  yeux  tout  de  suite,  c'est  qu'il  y  a  beau- 
coup de  ressemblance  entre  Mvastu  .  et  Lv.  Ce  que  Lv  et 
Mvastu  donnent  du  récit  habituel  est  fragmentaire,  et  les  dé- 
tails ne  s'accordent  pas  souvent  avec  lui.  Dans  les  deux 
textes  il  s'agit  d'un  ou  de  plusieurs  rois  des  nâgas  outre  Mu- 
cilinda. De  plus,  dans  Mvastu  ainsi  que  dans  Lv,  il  manque 
le  passage  qui  raconte  que  le  nâga  devient  mânava,  et  il  manque 
la  gâthâ.  Chose  plus  importante  encore:  ce  n'est  que  dans 
ces  deux  textes  que  nous  trouvons  ces  quatre  traits  réunis. 
D'autre  part,  les  différences  ne  manquent  pas  entre  les 
deux  textes  eux-mêmes.  Dans  Lv  la  forme  de  la  première 
phrase  a  plus  d'analogie  avec  la  version  pâlie  qu'elle  n'en  a 
dans  Mvastu;  puis,  dans  Lv  on  trouve  Tathâgatasya  kâyam 
au  même  endroit  où  le  texte  pâli  a  une  expression  correspon- 
dante, par  opposition  à  Mvastu  qui  n'a  que  Bhagavantam 
seul  et  autrement  placé.  Mais  avant  tout:  Lv  ne  connaît  pas 
l'introduction  avec  le  motif  de  Kâla;  il  n'est  du  reste  pas  du 
tout  question  dans  Lv  d'une  rencontre  de  Kâla  dans  ces  se- 
maines, bien  que  l'auteur  se  soit  servi  du  même  schème  que 
Mvastu  pour  l'emploi  des  semaines. 

Vu  le  caractère  schématique  du  récit  de  la  Nidânakathâ,  il 
n'est  pas  possible  d'en  tirer  des  conclusions  sûres  au  sujet  de  la 
forme  de  son  original.  Cependant  il  est  permis  de  supposer 
qu'il    a    été    très    court    et   surtout  que  la  gâthâ  y  a  manqué. 


Entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayacana  /'5 

D'ordinaire  la  Nidânakathâ  garde  les  gâthâs  de  l'original  ou 
bien  elle  les  remplace  par  d'autres:  ceci  est  par  ex.  le  cas 
dans  le  récit  des  filles  de  Mâra,  qui  suit  immédiatement. 
L'introduction  du  motif  de  Kâla  manque  aussi  dans  là  Nidâna- 
kathâ, ce  qui  est  tout  naturel,  puisq'elle  ne  connaît  pas  plus 
que  Lv  l'épisode  de  Kâla  dans  ces  semaines. 

Je  pense  qu'il  faudra  conclure  des  matériaux  que  nous  avons 
donnés  que  l'épisode  de  Mucilinda  dans  le  groupe  Mvastu  a  été 
raccourci  et  changé  par  rapport  au  texte  original  et  surtout  que  la 
gâthâ  finale  y  a  été  omise.  C'est  ainsi  qu'on  peut  expliquer  que  le 
rédacteur  de  Lv  a  pu  se  servir,  pour  remplir  la  semaine  sui- 
vante, d'une  gâthâ  qui  avait  originairement  sa  place  la  et  qui 
lui  était  connue  comme  ayant  des  rapports  avec  notre  épisode, 
et  puis  que  Tsi,  qui  profitait  aussi  d'autres  récits  que  celui 
de  Mvastu,  a  remplacé  la  rédaction  du  groupe  par  le  texte  ha- 
bituel si  bien  conservé.  Ensuite,  il  manquait  dans  ce  récit 
original  l'intercalation  du  motif  de  Kâla,  effectuée  plus  tard 
dans  Mvastu  et  adoptée  par  Tsi.  Mvastu  a  introduit  encore 
d'autres  changements  dans  le  texte.  Il  est  difficile  de  décider 
s'il  a  été  question  d'autres  rois  des  nâgas  que  Mucilinda  dans 
le  récit  original  de  ce  groupe.  La  Nidânakathâ  n'en  dit  rien, 
et  quant  à  Lv,  le  dédoublement  des  motifs  le  caractérise. 

Résumé.  Résumons  les  résultats  de  notre  examen  de 
l'épisode  de  Mucilinda.  Toutes  les  rédactions  non-palies  se 
fondent  sur  une  version  originale,  essentiellement  identique 
à  la  rédaction  pâlie  des  Sthaviravâdins.  Comme  ailleurs,  nous 
trouvons  cependant  encore  dans  cet  épisode  dés  divergences 
de  peu  d'importance  qui  sont  communes  à  plusieurs  ou  même 
à  tous  les  récits  non-palis.  Le  récit  que  nous  trouvons  dans 
le  groupe  Mahâvastu,  n'est  nullement  une  version  indépendante 
du  récit  original,  il  est  né  de  celui-ci  par  des  omissions  et 
aussi  par  un  dédoublement  de  motifs. 

3.     La  rencontre  des  marchands. 

Textes.  L'épisode  de  la  rencontre  de  Bhagavat  avec  les 
deux    marchands,  Trapusa    et  Bhallika  *,  et  de  leur  générosité 

1  M.  de  Sïaël-Holsïkin  fait,  dans  Tisastvustik,  p.  81  et  suiv.,  un  exposé  du 
contenu  des  différents  passages  qui  donnent  l'indication  du  domicile  des  marchands. 
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envers  lui  se  retrouve  dans  tous  les  récits  excepté  dans  celui 
de  I-tchou.  Même  Siou,  qui  termine  en  réalité  par  l'Ablii- 
sambodhana, ajoute  à  la  tin  la  conversion  des  deux  mar- 
chands, qu'il  raconte  sommairement.  Comme  souvent,  la  Ni- 
dânakathâ  et  la  version  Birm  —  qui  se  ressemblent  -  -  ont 
plutôt  la  forme  d'un  extrait  que  celle  d'un  récit  complet.  Dans 
Bear  et  Hing  il  est  dit  en  peu  de  mots  que  les  rois  dieux  ont 
offert  à  Bhagavat  un  pâtra,  pensant  qu'il  en  aurait  besoin 
pour  recueillir  les  aumônes,  qu'ensuite  des  marchands  passèrent 
et  offrirent  les  premiers  de  la  nourriture  à  Bhagavat.  Malgré 
une  grande  analogie  générale  et  aussi  détaillée  entre  lui  et  la 
version  habituelle,  le  récit  minutieux  de  Kouo  trahit  chez 
l'auteur  une  connaissance  tout  à  fait  superficielle  de  l'ancienne 
tradition.  Le  village  où  a  eu  lieu  le  repas,  a  reçu  le  nom  des 
marchands;  il  est  appelé  Trapusabhallika,  en  revanche  les 
marchands  ont  reçu  de  nouveaux  noms.  Dans  le  récit  en 
prose  de  Lv  est  intercalée  une  narration  versifiée  qui  s'éloigne 
du  récit  en  prose  par  plusieurs  points,  et  cette  narration  est 
aussi  à  considérer.  Dans  toutes  les  versions,  à  l'exception  de 
celles  du  groupe  Bear,  l'événement  en  question  date  des  se- 
maines après  l'Abisambodhana  et  avant  le  Brahmayâcana:  de 
la  première  semaine  ou  bien  de  la  dernière  —  sauf  dans  Msas, 
où,  par  un  changement  de  chronologie  de  l'original,  notre 
épisode  n'a  été  placé  que  dans  la  seconde  semaine.  Bear  et 
Hing  placent  la  rencontre  dans  l'intervalle  entre  le  Brahmayâ- 
cana et  le  choix  du  premier  auditeur  *  ;  dans  Kouo  elle  date 
de  la  marche  vers  Bénarès. 

Aux  récits  de  la  rencontre  des  marchands  se  rattachent 
deux  épisodes,  dont  l'un  montre  Bhagavat  donnant  aux  mar- 
chands des  reliques  à  adorer  (cheveux  et  ongles),  et  dont 
l'autre  raconte  la  maladie  et  la  guérison  de  Bhagavat.  Nous 
les  traiterons  à  part  dans  la  section  suivante  4. 

Comparaison  des  textes.  D'abord  nous  exposerons,  ci- 
dessous,  comment  se  sont  développées  la  disposition  et  l'or- 
donnance du  récit,  ensuite  nous  ferons  une  analyse  spéciale 
des  gâthâs. 


1  Ainsi   que   le   document   Mahayana  sur  lequel  se  fonde  Edkins  Chinese 
Buddhism  24. 
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Le  Mahâvagga.  La  version  du  Mvagga  est  encore  le 
point  de  départ  de  cet  épisode.     La  voici: 

atha  kho  bhagavâ  sattâhassa  accayena  tamhâ  samâdhimhâ 
vutthahitvâ  Mucalindamûlâ  yena  Râjâyatanam  ten'  upasam- 
kami,  upasamkamitvâ  Râjâyatanamûle  sattâham  ekapallankena 
nisîdi  vimuttisukhapatisamvedî.  ||  1 1|  tena  kho  pana  samayena 
Tapussabhallika  vânijâ  Ukkalâ  tam  desam  addhânamagga- 
patipannâ  honti.  atha  kho  Tapussabhallikânam  vânijânam  nâti 
sâlohitâ  devatâ  Tapussabhallike  vânije  etad  avoca:  ayam  mâ- 
risâ  bhagavâ  Râjâyatanamûle  viharati  pathamâbhisambuddho, 
gacchatha  tam  bhagavantam  manthena  ca  madhupindikâya  ca 
patimânetha,  tam  vo  bhavissati  dîgharattam  hitâya  sukhâyâ  'ti. 

2  atha  kho  Tapussabhallika  vânijâ  manthan  ca  madhupindi- 
kah  ca  âdâya  }'ena  bhagavâ  ten'  upasamkamimsu,  upasamka- 
mitvâ  bhagavantam  abhivâdetvâ  ekamantam  atthamsu,  ekaman- 
tam  thitâ  kho  Tapussabhallika  vânijâ  bhagavantam  etad  avo- 
cum:  patiganhâtu  no  bhante  bhagavâ  manthan  ca  madhupin- 
dikah  ca  yam   amhâkam   assa  dîgharattam  hitâya  sukhâyâ  'ti. 

3  atha  kho  bhagavato  etad  ahosi:  na  kho  tathâgatâ  hatt- 
hesu  patiganhanti.  kimhi  nu  kho  aham  patiganheyyam  man- 
than ca  madbupindikan  câ  'ti.  atha  kho  cattâro  Mahârâjâno 
bhagavato  cetasâ  cetoparivitakkam  anhâya  catuddisâ  cattâro 
selamaye  patte  bhagavato  upanâmesum:  idha  bhante  bhagavâ 
patiganhâtu  manthan  ca  madhupindikah  câ  'ti.  patiggahesi  bha- 
gavâ paccagghe  selamaye  patte  manthan  ca  madhupindikan  ca 
patiggahetvâ  ca  paribhuhji.  ||4||  atha  kho  Tapussabhallika  vâ- 
nijâ bhagavantam  onîtapattapânim  viditvâ  bhagavato  pâdesu 
sirasâ  nipatitvâ  bhagavantam  etad  avocum:  ete  mayarp  bhante 
bhagavantam  saranam  gacchâma  dhamman  ca,  upâsake  no  bha- 
gavâ dhâretu  ajjatagge  pânupete  saranam  gâte  'ti.  teva  loke 
pathamam  upâsakâ  ahesum  dvevâcikâ  ||5|| 

Râjâyatanakathâ  nitthitâ. 

La  version  des  Dharmaguptas.  La  version  de  Dhg  s'ap- 
proche d'assez  près  de  celle  du  Mvagga.  Cependant  les 
principaux  écarts  même  des  versions  les  plus  développées  se 
trouvent  déjà  ici.  Le  nombre  des  voitures  y  est  déjà  fixé  à 
500.  Le  motif  de  la  fusion  miraculeuse  des  quatre  pâtras,  qui 
ne    manque    dans    aucune    version  sauf  dans  celle  en  vers  de 
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Lv,  s'y  trouve  déjà.  Et  voici  enfin  les  gâthâs  de  bénédiction, 
qui  se  retrouve  sous  une  forme  ou  une  autre  dans  toutes  les 
versions  excepté  dans  celle  de  Mvagga.  Ces  trois  traits  sont 
essentiels  à  la  version  non-palie.  A  ces  différences  importan- 
tes vient  encore  s'en  ajouter  une  dont  la  portée  n'est  pas 
aussi  grande.  C'est  la  description  que  nous  trouvons  ici  de 
l'aspect  merveilleux  de  Bhagavat,  description  qu'on  retrouve 
encore  dans  M  sas,  dans  Tsi;  à  comparer  aussi  Lv.  Dans  Dhg, 
la  gàthâ  des  souhaits  est  celle  qui  commence  »Ce  qu'on  appelle 
la  charité».  —  Nous  avons  dit  plus  haut  que  l'épisode  des  re- 
liques offertes  est  raconté  dans  Dhg.  Il  s'y  trouve  aussi  une 
relation  du  vyâkarana  du  Bouddha  par  Dïpankara. 

Les  versions  des  Mahïsasakas,  des  Mûlasarvâstivâdins  et  de  Joei- 
ying.  Une  étape  plus  avancée  est  représentée  par  Msas  ainsi 
que  par  Msv  et  Joei-ying,  qui  s'en  rapprochent  de  très  près. 
Par  les  trouvailles  de  Sir  A.  Stein  nous  sommes  en  pos- 
session d'une  partie  du  texte  sanscrit  de  Msv.  Dans  JRAS 
1913,  p.  850  et  suiv.,  M.  de  la  Vallée  Poussin  publie  un 
fragment  de  Miran  qui  embrasse  l'épisode  des  patras  depuis 
l'offre  du  cadeau  jusqu'à  son  acceptation  et  qui  donne  aussi 
la  gâthâ  de  bénédiction.  Il  ne  s'accorde  pas  tout  à  fait  avec 
les  textes  chinois  et  thibétains  du  Msv. 

Il  est  dit  expressément  dans  Msas,  Msv  et  Joei-ying  que 
la  devatâ  pensait:  »  Bhagavat  est  déjà  bouddha  depuis  si 
longtemps,  et  personne  ne  lui  a  encore  offert  p.ûjâ,  il  faut 
que  j'inspire  à  quelqu'un  (à  ces  marchands)  le  désir  d'aller  vers 
lui».  Dans  ces  récits  les  bœufs  commencent  déjà  à  jouer  un 
rôle.  Msas  et  Joei-ying  racontent  que  les  bœufs  ne  pouvaient 
plus  avancer  et  qu'alors,  effrayés,  les  marchands  invoquèrent 
la  devatâ  locale.  Dans  Msv,  ce  motif  s'est  tout  à  fait  perdu 
d'une  manière  ou  d'une  autre;  on  le  retrouve  encore  dans 
Tsi.  Dans  ces  trois  versions,  il  est  encore  raconté  que  Bhaga- 
vat délibéra  en  lui-même  avant  de  se  décider  à  accepter  tous 
les  pâtras  et  les  réunir  pour  en  former  un  seul:  il  ne  voulait 
pas  offenser  les  trois  rois  dieux  qui  autrement  auraient  offert 
en  vain  leur  cadeau.  On  retrouve  ce  trait  dans  les  versions 
Mvastu,  Lv  et  Tsi.  La  description  de  l'aspect  du  pâtra  est 
aussi  commune  aux  trois  récits;  dans  Msâs,  elle  est  ainsi  con- 
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eue:  »il  était  fait  d'une  pierre  naturelle  (cela  signifie,  comme 
le  dit  Msv,  non  fabriqué  par  un  homme),  parfumé  et  brillant»  l 
Enfin  il  est  raconté  dans  Msâs  et  Joei-ying  —  non  dans  Msv 
—  que  Bhagavat,  de  la  main  gauche,  mit  les  quatre  pâtrâs 
l'un  dans  l'autre  en  les  réunissant  de  la  main  droite. 

De  cette  base  commune  se  détachent  par  une  série  de  traits 
particuliers  les  versions  des  MûTasarvâstivâdins  et  de 
Joei-ying,  qui  ont  entre  elles  des  rapports  étroits.  C'est  en  ré- 
pandant un  grand  éclat  que  la  devatâ  se  révèle  aux  marchands. 
La  devatâ  indique  en  termes  précis  que  Bhagavat  se  trouve  à 
Uruvilvâ  près  de  la  Nairanjanâ.  Dans  les  deux  versions,  les 
marchands  se  disent,  après  l'apparition  de  la  devatâ,  que  Bha- 
gavat doit  être  un  homme  puissant,  qu'  il  faut  lui  témoigner 
du  respect.  De  plus,  l'argument  que  présente  Bhagavat  pour 
faire  valoir  la  nécessité  d'un  pâtra,  celui  que  les  hérétiques 
seuls  prennent  la  nourriture  dans  la  main,  leur  est  propre  à 
toutes  les  deux.  Toutes  deux  ont  transformé  en  récit  l'épi- 
thète  »  naturel»,  non  fabriqué  par  les  hommes:  »les  rois  dieux 
apportent  les  pâtras  de  la  montagne  de  pierre»,  joei-ying  dit 
»du  mont  Nai-na»,  en  ajoutant  que  les  pâtras  sont  sortis  tout 
seuls  de  la  pierre. 

Il  est  évident  que  Msv  et  Joei-ying  ne  s'accordent  pas  dans 
tous  les  détails.  Nous  en  avons  déjà  dit  quelque  chose  plus 
haut.  Pour  le  reste  il  faut  observer  que  dans  Msv,  lorsque 
Bhagavat  se  demande  comment  les  Bouddhas  précédents  pre- 
naient leur  nourriture^  les  divinités  suddhâvâsas  le  renseignent 
sur  ce  point,  et  que  dans  Joei-ying  les  rois  dieux  s'excusent  à 
demi  de  n'avoir  apporté  que  des  pâtras  de  pierre:  d'après  le 
dharma,  ils  devraient  être  en  fer  —  de  pâtras  en  fer  se  ser- 
viraient plus  tard  les  disciples.  Dans  Joei-ying  il  est  encore 
raconté  que  les  bords  des  quatre  pâtras  étaient  visibles  dans 
le  nouveau  pâtra,  motif  qu'on  retrouve  ailleurs,  par  ex.  dans 
le  Mvastu2. 

Au  point  de  vue  historique  évidemment  ce  n'est  pas  ainsi 
que  Msâs  représente  la  forme  initiale  commune  à  ses  trois  ver- 


1  Les    Fragments    de    Stein    s'accordent    mieux  avec  la  version  du  Msâs 
qu'avec  la  traduction  chinoise  du  Msv. 

2  Le  même  motif  apparaît  aussi  dans  la  sculpture:  Fouchkr  L'art  gréco- 
bouddhique  420. 
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sions.  C'est  le  eontniire.  Joei-ying  dépend  de  Msv,  et  Msas, 
comme  souvent,  a  été.  influencé  par  Joei-ying. 

Les  souhaits  que  forme  Bhagavat  pour  le  bonheur  des 
marchands  ne  sont  pas  les  mômes  dans  les  trois  variantes. 
Msas  a  la  gâtha  »  Bipèdes,  vivez  toujours  en  paix»,  Msv  la 
gâthâ  de  Dhg  »Ce  qu'on  appelle  la  charité»  avec  une  série 
de  gâthâs  qui  s'y  rattachent,  Joei-ying  enfin  a  des  souhaits  en 
prose. 

Les  récits  du  Mahâvastu,  du  Lalitavistara,  de  Tsi,  de  la  Nidâna- 
kathâ  et  de  la  version  birmane.  Après  Msâs  et  les  récits  ana- 
logues, il  faut  examiner  Mvastu,  Lv  et  Tsi.  Ceux-ci  forment 
avec   la  Nidânakathâ  et  la  version  birmane  un  groupe  à  part. 

La  version  fondamentale  est  celle  du  Mahâvastu.  Parmi 
les  bœufs  qui,  dans  les  récits  du  groupe  Msâs,  ont  réagi  d'une 
manière  générale  contre  l'influence  de  la  devatâ,  dans  Mvastu 
il  s'en  détache  deux,  qui  sont  particulièrement  sensibles  à  cette 
espèce  d'influences:  si  quelque  chose  de  dangereux  s'approche, 
les  deux  taureaux  Sujâta  et  Kïrti  s'en  aperçoivent  aussitôt, 
soit  qu'il  s'agisse  d'un  tigre,  d'un  vanadeva  ou  d'un  simple 
bandit.  Ils  vont  toujours  à  la  tête  de  la  caravane.  S'ils 
s'arrêtent,  on  sait  qu'il  y  a  du  danger,  on  recule  et  l'on  envoie 
reconnaître  la  route.  C'est  ce  qui  se  passa,  quand  les  mar- 
chands arrivèrent  au  Ksïrikâvanakhanda.  Dans  un  autre  passage 
encore  il  y  a  une  addition  considérable.  Au  lieu  d'apporter 
tout  de  suite  à  Bhagavat  des  pâtras  de  pierre,  les  dieux  vien- 
nent lui  offrir,  successivement,  des  pâtras  faits  des  sept  rat- 
nas;  et  toujours  Bhagavat  leur  dit:  »Ce  sont  des  pâtras  faits  de 
ratnas,  ils  ne  conviennent  pas  à  un  moine.»  Mvastu  a  une 
longue  série  de  gâthâs,  de  vœux  en  A^ers;  nous  la  retrouvons 
dans  Lv.  —  Nous  avons  déjà  mentionné  que  l'épisode  du  ca- 
deau des  reliques  se  trouve  dans  Mvastu. 

Le  récit  du  Lalitavistara  se  divise,  comme  l'indique  le 
tableau  sommaire,  dans  un  récit  en  prose, "un  récit  en  vers1 
et  une  gâthâ  de  vœux,  à  peu  près  identique  à  celle  de  Mvastu. 

Pour  comprendre  la  genèse  du  récit  en  prose,  il  faut  con- 

1  Dans  les  actes  du  Ve  Congrès  internat,  des  orient.  II.  2:  120,  note, 
M.  Oldenberg  constate  que  les  parties  en  vers  du  même  rythme,  385:  9 — 386:  2 
et  386:  22—387:  9,  forment  un  tout  et  contiennent  un  récit  homogène,  versi- 
fié, de  la  rencontre  des  marchands. 
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naître  d'abord  le  récit  envers.  En  voici  le  fond:  Étant  resté 
sous  l'arbre  de  la  Bodhi  sept  jours  après  l'*Abhisambodhana, 
Bhagavat  se  lève  et  s'en  va  vers  l'arbre  Târâyana,  où  il 
s'assied  pour  méditer.  Les  frères  Trapusa  et  Bhallika,  en 
compagnie  de  nombre  de  marchands  et  avec  cinq  voitures, 
entrent  dans  le  bois  fleuri  des  Salas.  Par  le  tejas  du  Ma- 
harsi,  les  roues  s'enfoncent  immédiatement  dans  le  sol  jusqu'à 
l'essieu.  Ils  sont  tous  saisis  de  frayeur.  Les  frères  aper- 
çoivent le  Jina,  dont  le  visage  brille  comme  la  lune  automnale 
et  comme  le  soleil  quand  il  n'est  pas  couvert  de  nuages. 
Ils  se  demandent  qui  cela  peut  être,  et  une  devatâ  leur  ré- 
pond: »  C'est  le  Bouddha.  De  sept  jours  et  de  sept  nuits  il 
n'a  rien  mangé  ni  bu,  donnez-lui  à  manger!»  Ils  s'en  allèrent 
préparer  la  nourriture.  Ici  finit  la  première  partie  du  récit 
interrompu;  dans  la  seconde,  l'histoire  se  continue.  Les  frerès 
prennent  le  lait  de  mille  vaches,  en  font  un  extrait  et  l'offrent 
dans  une  pâtri  de  ratna  au  maître  assis  sous  l'arbre  Târâyana. 
Il  la  prend,  goûte  la  nourriture  et  lance  ensuite  la  pâtrï  jus- 
que dans  le  ciel  de  Brahma  où  elle  est  encore  adorée. 

Ce  qui  se  trouve  intercalé  au  milieu  de  ce  récit  en  vers 
n'est  autre  chose  qu'une  interprétation,  en  vers  et  en  prose,  de 
l'expression  »le  lait  de  mille  vaches»,  qui  commence  la  seconde 
partie  des  vers.  Il  est  raconté,  en  prose,  que  les  vaches  des 
marchands  paissaient  tout  près.  Or'  il  arriva  qu'elles  donnée 
rent  du  sarpimanda  au  lieu  de  lait.  Les  pôtres  le  rapportè- 
rent aux  marchands  en  demandant  si  cela  était  de  bon  ou  de 
mauvais  augure.  Quelques  brahmanes  avares,  qui  se  trouvai- 
ent là  leur  répondirent  que  c'était  un  mauvais  présage  et  qu'il 
fallait  sacrifier  aux  brahmanes.  Cependant  un  brahmane,  qui 
était  un  purvajâtisalohita  des  marchands  et  qui  venait  de 
naître  dans  le  Brahma-loka,  s'adressa  en  vers  aux  marchands  et 
leur  dit  le  contraire.  A  la  fin- il  est  raconté  —  toujours  en  vers  — 
qu'il  s'en  va  et  que  les  autres  se  réjouissent.  Le  motif  du 
brahmane  purvajâtisalohita  qui  intervient  est  évidemment  une 
réminiscence  du  motif  de  la  devatâ  qui  intervient  dans  le 
récit  principal. 

Comme  l'a  déjà  signalé  M.  Oldenberg,  le  récit  en  vers 
s'écarte  par  plusieurs  points  du  récit  en  prose.  Il  s'écarte 
cependant    plus    encore     du    récit    habituel     et     spécialement 
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de  la  version  de  Mvastu,  ce  qui  nous  intéresse  en  premier 
lieu.  D'abord  il  y  a  confusion  avec  le  motif  de  la  nourriture 
offerte  par  Sujâtâ  immédiatement  après  le  grand  jeûne.  De 
là  le  lait  des  mille  vaches  et  le  pàtra  conservé  au  ciel.  On 
n'a  pas  su  distinguer  entre  elles  les  deux  différentes  occasions 
où  la  nourriture  est  offerte  ].  Outre  la  différence  qui  dépend 
de  cette  influence  générale,  il  y  en  a  encore  d'autres.  Nous 
trouvons  le  nom  de  l'arbre:  Tàràyana.  Il  n'est  pas  dit  seule- 
ment que  les  bœufs  trébuchent  et  s'arrêtent:  les  roues  s'enfon- 
cent dans  la  terre  jusqu'à  l'essieu.  Les  marchands  découv- 
rent tout  de  suite  Bhagavat,  avant  d'aller  lui  apporter  la  nourri- 
ture. La  clarté  émanant  de  Bhagavat  est  spécialement  signalée. 
Le  rapport  entre  la  devatâ  intervenant  et  les  marchands  n'est 
pas  mentionné. 

Passons  maintenant  au  récit  en  prose  de  Lv.  Dans  ses 
traits  principaux  il  suit  la  version  Mvastu.  Comme  dans  celle- 
ci,  les  deux  taureaux  sont  introduits  dans  l'histoire  ;  cependant 
le  récit  est  plus  vivant,  plus  dramatique.  Si  dans  Mvastu  les 
taureaux  vont  toujours  à  la  tête  de  la  caravane,  de  sorte  qu'il 
ne  faut  pas  s'étonner  que  ce  soient  eux  qui  n'avancent  plus, 
il  est  dit  dans  Lv:  s'il  y  a  du  danger  en  avant,  on  les  place 
en  tête.  Et  en  effet  l'histoire  se  développe  de  telle  ma- 
nière qu'on  n'amène  les  deux  bêtes  que  lorsque  les  voitures 
ne  peuvent  pas  avancer  davantage.  Ce  ne  sont  plus  des 
taureaux  ordinaires,  on  les  conduit  avec  des  utpalas  et  des 
sumanâs.  Mais  tout  est  inutile.  Toutes  les  parties  de  la  voi- 
ture sont  brisées,  et  les  roues  se  sont  enfoncées  dans  la  terre 
jusqu'à  l'essieu.  On  envoie,  comme  dans  Mvastu,  des  messages 
dans  toutes  les  directions.  Quand  apparaît  la  devatà  —  c'est 
la  divinité  gardienne  du  bois  de  Ksïrikàs  —  ce  n'est  pas  pour 
faire  aller  les  marchands  vers  Bhagavat  afin  de  lui  offrir  de 
la  nourriture;  la  devatâ  dit  seulement:  »Les  bœufs  a^ous  ont 
menés  près  du  Tathâgata».  Et  voilà  que  les  marchands  dé- 
couvrent tout  d'un  coup  le  Tathâgata  dans  sa  clarté,  aciroditam 
iva  dinakarani  stiyâ  dedîpyamânam.  Ils  se  demandent  entre 
eux    qui    cela    peut    bien    être.     Alors   Tathâgata   montre   son 

1  Nous  en  avons  un  autre  exemple  dans  Joei-ying,  où  l'épisode  de  Su- 
jâtâ est  intercalé  tout  entier  sans  changements  dans  l'histoire  des  semaines 
en  question.     Comparer  le  rôle  de  Sujâtâ  dans  Dhg-  et  Msâs. 
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habit  monacal;  ils  s'aperçoivent  que  c'est  un  pravrajtia  et  dé- 
cident spontanément  de  lui  apporter  de  la  nourriture;  ce 
qui  fut  fait. 

Il  faut  que  les  véritables  différences  entre  la  version  Mva- 
stu  et  la  version  en  prose  de  Lv,  qui  existent  dans  l'action 
du  récit  même,  et  qui  ne  sont  donc  pas  dues  à  un  effort  d'in- 
tensifier des  motifs  existants  déjà  dans  Mvastu,  soient  attribuées 
à  l'influence  du  récit  en  vers  que  nous  avons  analysé  tout-à- 
l'heure.  Nous  avons  d'abord  le  nom  de  Târàyana,  qui  n'apparaît 
nulle  part  ailleurs,  pas  même  dans  Tsi.  Les  roues  enfoncent 
dans  la  terre  jusqu'à  l'essieu.  Dans  le  récit  en  prose  comme 
dans  celui  en  vers  les  marchands  découvrent  tout  d'un  coup 
Tathâgata  avant  d'aller  lui  offrir  de  de  la  nourriture.  Dans 
le  récit  en  prose  il  brille  comme  le  soleil;  dans  le  récit  versi- 
fié comme  la  lune  et  le  soleil.  Dans  la  prose  ils  demandent 
qui  il  est;  et  la  question  n'est  pas  motivée,  car  la  devatâ 
avait  déjà  raconté  que  Tathâgata  se  trouvait  là;  dans  le  récit 
versifié,  la  source,  elle  était  au  contraire  tout  à  fait  légi- 
time, puisque  là  la  devatâ  n'était  pas  encore  intervenue. 
Pour  la  réponse,  le  rédacteur  du  récit  en  prose  a  dû  avoir 
recours  à  un  expédient  spécial.  Ayant  déjà,  conformément 
à  Mvastu,  son  autre  source,  placé  l'intervention  de  la  devatâ 
à  une  date  antérieure,  il  fut  obligé  de  faire  prendre  aux  mar- 
chands eux-mêmes  le  parti  d'offrir  de  la  nourriture  à  Bhaga- 
vat.  Enfin,  dans  le  récit  en  prose  pas  plus  que  dans  le  récit 
versifié,  la  devatâ  n'a  de  rapports  d'amitié  ou  de  parenté  avec 
les  marchands  1, 

Dans  le  passage  où  il  s'agit  des  quatre  dieux-rois,  on  trouve 
dans  Lv  encore  d'autres  différences  avec  la  version  Mvastu. 

Dans  Mvastu  il  est  dit  tout  simplement  que,  Bhagavat  ne 
voulant  pas  accepter  les  pâtras,  faits  de  ratnas,  les  rois  ont 
apporté  des  pàtrâs  en  pierre.  D'après  le  récit  de  Lv  —  qui 
se  rattache  à  une  gàthà  —  Vaisravana  se  rappelle  que  les 
rois-dieux  ont  reçu  jadis  des  pâtras  de  pierre,  pour  être  em- 
ployés à  cette  occasion.  On  va  chercher  ceux-ci,  on  les  remplit 
de  fleurs  et  on  les  présente  avec  beaucoup  de  cérémonies. 


1  Et  pourtant  le  rédacteur  a  dû  connaître  cette  tradition,  car  dans  la 
partie  intercalée,  il  fait  du  brahmane  divinité  un  pTirvajdtisalohita  des  mar- 
chands. 
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En  recevant  chaque  pâtra,  Tathâgata  adresse  une  gâthâ  à 
celui  des  rois-dieux  qui  le  lui  offre.  Demême  à  la  fin,  ayant 
réuni  les  quatre  pâtras  en  un  seul  il  prononce  un  udâna.  Dans 
le  récit  en  prose  du  Lv  on  s'étonne  de  ne  trouver  indiqué 
d'aucune  manière  que  Tathâgata  ait  accepté  et  mangé  la  nour- 
riture offerte  par  les  marchands.  Le  récit  se  termine  seule- 
ment dans  un  appendice  versifié,  ajouté  aux  vers  debénédiction. 

La  gâthâ  de  bénédiction,  comme  nous  l'avons  dit,  est  iden- 
tique à  celle  du  Mvastu. 

La   version    de   Tsi  est  un  mélange. 

Elle  a  pour  base  le  récit  de  Mvastu  et  le  récit  habituel 
en  général.  Donc  la  devatâ  exhorte  les  marchands  à  aller 
auprès  de  Bhagavat.  Ceux-ci  obéissent  à  cet  appel,  prennent 
la  nourriture  et  s'en  vont  vers  lui.  Ils  ne  le  voient  donc  pas 
avant  de  lui  présenter  leur  offrande.  L'aspect  merveilleux 
de  Bhagavat  est  décrit  d'après  un  cliché,  comme  dans  Msâs 
et  Dhg.  Dans  Tsi  comme  dans  Msâs  et  Joei-ying,  les  mar- 
chands invoquent  la  devatâ  quand  les  voitures  ne  peuvent 
plus  avancer. 

Mais  Lv  a  aussi  contribué  essentiellement  au  développe- 
ment de  la  version  de  Tsi.  C'est  le  cas  par  ex.  de  la  partie 
tout  entière  où  il  est  raconté  que  les  pâtras  étaient  depuis 
longtemps  destinés  à  ce  but;  de  la  gâthâ  correspondante, 
nous  ne  trouvons  cependant  que  les  trois  premiers  demi-vers. 
Puis  la  réception  des  pâtras  est  accompagnée,  dans  Tsi  comme 
dans  Lv,  de  la  récitation  de  quelques  gâthâs.  Une  série  d'au- 
tres détails  prouvent  que  le  rédacteur  du  Tsi  a  profité  ample- 
ment de  la  version  Lv.  Comme  dans  Lv,  ce  n'est  pas  une 
devatâ  parente  ou  amie  qui  avertit  les  marchands,  mais  la 
divinité  du  bois  de  Ksi/rikâ.  Dans  Tsi  comme  en  Lv  c'est 
à  l'aide  d'utpalas  qu'on  fait  avancer  les  taureaux.  D'autre 
part  ils  vont  toujours  à  la  tête  de  la  caravane,  réminiscence 
évidente  du  Mvastu.  Toutes  les  parties  en  bois  et  en  cuir  de 
la  voiture  se  brisent,  comme  dans  Lv;  dans  Tsi,  bon  nombre 
de  parties  pareilles  sont  énumérées.  Les  roues  ne  tournent 
plus.  Dans  Lv,  Bhagavat  allègue,  comme  une  des  raisons 
qui  lui  font  accepter  les  pâtras  des  quatre  divinités,  le  fait  que 
les  rois  sont  sraddhâh  prasannâh;  les  mêmes  mots  se  re- 
trouvent dans  Tsi. 
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Tsi  a  deux  gâthâs  de  bénédictions.  L'une  commence  par 
la  strophe  qui  se  trouve  dans  Msâs:  »Bipèdes,  vivez  toujours 
en  paix!»     Le  second  a  une  portée  plus  générale. 

Comme  nous  l'avons  déjà  dit,  l'épisode  de  la  distribution 
des  reliques  se  retrouve  dans  Tsi.  Nous  signalerons  déjà  ici 
l'épisode   de  Dïpankara  qui  figure  dans  Tsi  comme  dans  Dhg. 

Le  récit  de  la  Nidânakathà  représente  à  peu  près  la 
même  phase  que  celui  du  Mvastu.  Cependant  les  deux  tau- 
reaux n'existent  pas  dans  la  Nidânakathà.  Le  motif  de  l'aspect 
merveilleux  de  Bhagavat,  qui  ligure  déjà  dans  la  version  Dhg, 
manque  dans  la  Nidânakathà  comme  dans  Mvastu.  Dans  la 
Nidânakathà,  comme  dans  Mvastu,  se  trouve  de  plus  le  motif 
de  l'offre  successive  de  différents  pàtras;  pourtant  il  est  réduit 
ici  au  refus  d'une  seule  espèce  de  pâtra,  justement  de  celle 
qui,  seule,  est  offerte  et  acceptée  dans  la  version  birmane. 

La  version  birmane  s'accorde  en  général  avec  celle  de 
la  Nidânakathà;  les  divergences  sont  sans  importance  fonda- 
mentale. 

Il  a  donc  existé  un  récit  primitif,  source  des  récits  du 
groupe  Mahàvastu,  à  peu  près  identique  à  la  version  même 
du  Mvastu.  Ce  récit  primitif  a  dû  connaître  la  gâtha  qui  se 
trouve  dans  Mvastu  et  Lv,  bien  qu'elle  manque  dans  la  Nidâ- 
nakathà et  qu'elle  soit  remplacée  dans  Tsi  par  un  autre  (voir 
plus  bas).  L'épisode  accessoire  du  cadeau  des  cheveux  et  des 
ongles  y  était  sans  doute,  et  probablement  aussi  celui  de  la 
maladie  de  Bhagavat. 

Les  gâthâs.  Mvagga  ne  possède  aucune  gàthà  de  souhaits 
ou  de  bénédictions,  et  les  autres  textes  révèlent  à  cet  égard 
une  instabilité  frappante  dans  la  tradition.  Dhg  et  Msv  ont 
une  strophe  commune,  à  laquelle  se  joignent  dans  Msv  trois 
autres.  Aux  strophes  de  Msâs  remonte  l'une  des  deux  gâthâs 
de  Tsi.  Mvastu  et  Lv  ont  tous  deux  la  même  gâthà  assez 
longue.  Tsi  a  deux  longues  gâthâs;  nous  avons  déjà  parlé 
de  l'une,  l'autre  est  propre  à  Tsi. 

Voici  la  strophe  qui  est  commune  à  Dhg  et  à  Msv: 

Ce  qu'on  appelle  la  charité 
produira  certainement  un  gain. 
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Qui  donne  avec  joie 

aura  assurément  la  paix  et  le  bonheur. 

Elle  se  retrouve  aussi  dans  la  traduction  thibétaine;  elle 
manque  dans  les  Fragments  de  Stein  l. 

Les  deux  strophes  qui  suivent  immédiatement  dans  Msv 
nous  sont  familières  par  le  Mvastu,  où  elles  n'apparaissent  pas 
moins  de  trois  fois,  par  ex.  Mvastu  IL  286:  2—5.  Dans  le 
Mvastu  elles  sont  citées  comme  une  expression  de  la  félicité 
que  goûte  Bhagavat  après  l'abhisambodhana.  Dans  Joei-ying 
nous  trouvons  la  première  à  la  même  place,  et  il  en  est  de 
même  dans  le  petit  récit  versilié  que  Lv  a  intercalé  dans  les 
hommages  des  Kâmâvacara  apsaras  (Lv  355:  19 — 22).  Les  stro- 
phes se  trouvent  aussi  dans  l'Udànavarga  XXX:  13  —  14.  Je 
cite  le  texte  d'après  les  Fragments  Stein  ;  le  voici  : 

sukho  vipakfah  pnnyâjnçm  abhipvàyah  .  .  .  samucyate 
ksipram  ca  paramâm  sântim  nirvrtifm  adhïgacchati 
parato  ye  upajsargâ    devatâ    Mârakàyikah 
fia  sâk[nti]vamty  antarâyain  krtapunya[sya  kartum  vaïj. 

La  quatrième  et  dernière  strophe  de  Msv  vient  dans  l'Udà- 
navarga immédiatement  après  les  deux  que  nous  venons  de 
citer;  là  elje  est  donc  XXX:  15.  La  traduction  thibétaine  de 
cette  strophe,  d'après  M.  Rockhill,  ne  correspond  pas  tout  à 
fait  à  la  traduction  chinoise  que  voici: 

Si  un  homme  fait  preuve  de  fermeté,  d'entêtement, 
il  pourra  donner  avec  une  sagesse  supérieure. 
Il  détruira  les  limites  de  la  mer  des  douleurs. 
Il  est  sûr  d'obtenir  la  félicité  du  non-agir. 

La  bénédiction  en  prose  de  Joei-ying  ne  contient  rien  qui 
corresponde  directement  à  aucune  gâthà  que  je  connaisse,  et 
pourtant  ce  doit  être  assurément  des  vers  transformés  en  prose. 
Après    quelques    vœux    d'une    portée  plus  générale,  Bhagavat 


1  Cf.  de  la  ValléB  Poussin  JRAS  1913,  p.  854.  Voici  comment  M. 
de  la  Vallée  Poussin  traduit  la  variante  thibétaine:  »Le  but  pour  lequel  on 
donne,  ce  but  est  réalisé  ;  qui  donne  en  vue  du  bonheur,  par  là  il  devient 
heureux». 
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invoque  la  protection  particulière  du  soleil,  de  la  lune,  des 
cinq  planètes,  des  Naksatras  et  surtout  des  quatre  rois-dieux; 
à  comparer  cependant,  pour  ce  passage,  la  gâthâ  de  Mvastu 
et  de  Lv.  Puis  vient  une  petite  énumération  de  ceux  qui 
trouveront  le  bonheur. 

Les  deux  strophes  de  Msâs  sont  ainsi  conçues: 

L     Que  vos  bipèdes  vivent  toujours  en  paix! 

Que  a^os  quadrupèdes  vivent  aussi  toujours  en  paix! 
Qu'en  allant  vous  ayez  toujours  la  paix! 
Qu'en  revenant  vous  ayez  aussi  la  paix! 

2.  Quand  vous  préparez  votre  champ,  que  ce  soit  avec  l'es- 
pérance ! 

Quand  vous  y  enfouissez  la  semence,  que  ce  soit  avec  l'es- 
pérance! 

Si  vous  embarquez  sur  la  mer,  que  ce  soit  avec  l'espérance! 

Puissiez-vous  toujours  recueillir  un  fruit  comme  celui-ci! 

La  seconde  des  gâthâs  de  Tsi  semble  être  un  remanie- 
ment augmenté  de  ces  deux  strophes;  les  différents  thèmes 
des  strophes  sont  traités  successivement. 

Nous  avons  indiqué  plus  haut  sommairement  que  la  gâthâ 
de  Lv  se  trouve  dans  M .vastu;  plus  exactement:  la  partie  princi- 
pale et  homogène  de  Lv,  c.-à-d.  jusqu'à  391:  14,  se  retrouve 
tout  entière  dans  Mvastu 1.  Mais  cette  partie,  qui  contient 
la  véritable  bénédiction,  est  précédée  dans  Mvastu  de  quelques 
demi-vers,  305:  3—9.  Ceux-ci  servent  d'introduction  et  racon- 
tent que,  Trapusa  et  Bhalliya  ayant  offert  à  Bhagavat  cet 
aliment  merveilleux  et  lui  l'ayant  pris,  il  nourrit  ensuite  les 
mondes  de  la  pluie  du  Dharma.  Dans  Lv,  cette  partie  in- 
troductoire  a  dû  être  omise.  En  revanche,  deux  petites  parties 
en  vers  ont  été  ajoutées  à  la  lin.  Dans  la  partie  centrale  de 
Mvastu  et  de  Lv,  les  maîtres  divins  des  quatre  points  cardinaux, 
de    rangs    supérieurs    et  inférieurs,   sont  invoqués  tour  à  tour 


1  Cette  gâthâ,  dans  la  version  de  Mvastu,  se  trouve  dans  le  Vinaya  des 
Mahâsânghikas  «Ed.  Tokyo  XV.  10.  41),  où  elle  est  prescrite  au  supérieur, 
étant  la  bénédiction,  qu'il  doit  adresser  aux  visiteurs  du  couvent;  voir  Huber 
BEFEO  1914,  p.  9,  note».  Il  fait  aussi  la  base  du  Tisastvustik  turc;  voir  de 
Stael-Holstein  Tisastvustik,  p.  94  et  suiv. 
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comme  protecteurs  des  marchands.  Les  passages  insérés  de 
Lv  contiennent  en  partie  des  bénédictions  analogues,  et  en 
partie  deux  strophes  narratives.  A  la  tin,  les  deux  frères  avec 
leurs  compagnons  prennent  les  deux  refuges. 


Résumé.  Toutes  les  versions  non-palies  de  la  rencontre 
des  marchands  ont  en  commun  quelques  traits  caractéristiques 
qui  se  trouvent  déjà  dans  Dhg,  le  plus  simple  des  récits  non- 
palis.  Des  versions  plus  développées  de  ce  type  sont  d'un 
côté  Msv  avec  Joei-yin£  et  Msâs,  d'un  autre  coté  les  récits  du 
groupe  Mvastu.  Il  nous  est  encore  moins  possible  que  pour 
l'épisode  de  Mucilinda,  de  constater  ici  pour  les  récits  non- 
palis  une  version  primitive  l.  Il  s'agit  d'un  accord  des  faits 
racontés  et  non  de  la  forme  du  récit.  Tsi,  dont  la  base  est  la 
version  Mvastu,  a  fait  partout  des  emprunts. 

Les  versions  non-palies  sont  des  développements  ultérieurs 
du  récit  de  Mvagga. 

4.     Épisodes  qui  se  rattachent  à  l'histoire 
des  marchands. 

La  distribution  des  cheveux  et  des  rognures  d'ongles. 

L'histoire  de  la  nourriture  offerte  au  Bouddha  par  les 
deux  marchands  finit  dans  Dhg,  Mvastu  et  Tsi,  ainsi  que  dans 
la  Nidânakathâ  et  la  version  birmane,  par  un  épisode  où  le 
Bouddha  donne  aux  marchands  des  cheveux  et  des  rognures 
de  ses  ongles,  afin  qu'ils  aient  chez  eux  ces  objets  à  adorer 
et  qu'ils  leur  bâtissent  un  stûpa. 

La  Nidânakathâ  et  la  version  birmane  ne  contiennent  pres- 
que rien  en  dehors  de  ces  faits. 

Le  Mvastu  raconte  aussi,  en  peu  de  mots,  qu'à  la  prière 
des  marchands  Bhagavat  leur  donne  ces  objets  en  leur  recom- 


1  A  cet  égard  il  est  caractéristique  que  le  nom  de  l'un  des  marchands 
n'a  pas  la  même  forme  dans  toutes  les  versions  non-palies.  Tandis  que 
Mvastu,  Lv  et  Kouo  ont  Trapusa,  Trapusa,  ce  qui  s'accorde  avec  le  pâli  Ta- 
pussa,  les  autres  textes  présentent  Tripusa,  Tripusa:  Msâs:  Li-Wfit  Tsi:  77-//- 
sot40,  joei-ying  et  Siou:  77- uW  et  les  Fragments  Stein:  Tripusa.  Sur  le 
nom  Trapusa  cf.  HuBER  BEFEO   1914,  p.   11,  note   1. 
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mandant  de  bâtir  un  stupa.  Il  dit  ensuite:  Des  pierres  seront 
apportées  —  ce  sont  les  pierres  mentionnées  dans  le  récit  sui- 
vant du  blanchissage  de  la  robe  pàmsukûla  de  Gava  —,  vous 
les  érigerez  en  stupa. 

Dans  la  version  Dhg,  il  y  a  de  plus  un  second  motif. 
Les  deux  marchands  pensent  que  les  cheveux  et  les  ongles 
ne  sont  pas  des  objets  dignes  d'être  adorés,  sur  quoi  le 
Bouddha,  donnant  comme  preuve  à  l'appui  le  jâtaka  de  sa 
propre  rencontre  avec  Dïpankara,  les  renseigne  mieux. 

Dans  Tsi  ces  deux  derniers  épisodes  sont  réunis  en  un 
seul.  La  base  en  est  Dhg;  cependant  le  motif  d'un  stupa 
construit  avec  les  pierres  tombées  du  ciel  a  été  emprunté  de 
Mvastu,  bien  que  Tsi  ait  omis  l'épisode  suivant  de  Gava. 

Comment  Tsi  a  profité  de  sa  source,  Dhg,  c'est  ce  qui  se 
révèle  d'une  manière  caractéristique  dans  l'enseignement  du 
Bouddha. 

Voyons  d'abord  Dhg:  » C'est  pour  cette  raison  que  celui 
qui  étudie  la  voie  d'un  Bodhisattva  et  vénère  ses  ongles  et 
ses  cheveux  obtiendra  certainement  la  plus  haute  Bodhi.  En 
contemplant  l'univers  de  l'œil  d'un  Bouddha,  on  voit  qu'il  n'y 
a  personne  qui  ne  doive  entrer  dans  le  .  .  .  Parinirvâna  .  .  ., 
à  plus  forte  raison,  ceux  qui  sont  les  premiers  parmi  ceux 
qui  font  la  chanté  .  .  .  ne  resteront  pas  sans  récompense». 

Cette  idée  revient  dans  le  Tsi,  mais  sous  une  forme  qui  est 
moins  primitive,  et  d'autre  part,  mieux  adaptée  à  la  situation. 

Lorsque,  après  le  vyâkarana  par  Dïpankara,  Megha-Gau- 
tama  se  fut  coupé  les  cheveux,  les  dieux  en  grand  nombre  lui 
firent  pûjâ  et  -  comme  le  Bouddha  le  voit  de  son  œil  de 
Bouddha  -  -  il  n'y  eut  nul  être  de  la  sphère  du  Bouddha  qui 
n'entrât  dans  le  Nirvana.  Maintenant  qu'il  a  atteint  la  suprême 
Bodhi,  combien  plus  faudrat-il  honorer  ses  cheveux  purs. 

Les  paroles  de  Dhg  ont  un  rapport  tout  à  fait  général 
avec  le  point  décisif  de  l'histoire  habituelle  de  Megha,  c.-à-d. 
que  les  cheveux  répandus  dans  la  boue  étaient  la  cause  de 
son  vyâkarana.  Tsi  a  omis  cet  épisode,  et  il  ne  reprend  le 
récit  qu'à  la  coupe  ultérieure  des  cheveux,  motif  qui  ne  paraît 
même  pas  dans  l'histoire  habituelle  de  Megha;  aussi  sa  place 
est-elle  dans  le  récit  où  Gautama  devient  pravrajita,  mais  pas  là. 
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Maladie  et  guérison  du  Bouddha. 

C'est  en  se  rattachant  à  l'histoire  de  la  nourriture  offerte 
à  Bhagavat  par  les  marchands  que  paraît  l'épisode  du  fruit 
harïtakï,  de  vertu  médicinale,  que  mange  Bhagavat.  Mvagga 
et  Lv  n'en  disent  rien.  Parmi  les  autres  textes,  la  Nidâna- 
kathâ  et  Birm  seuls,  regardent  le  fruit  comme  la  cause  d'une 
évacuation.  Tous  les  autres  indiquent  au  contraire  qu'il  a 
guéri  Bhagavat  d'un  mal,  la  colique.  Msâs,  qui  place  cet  évé- 
nement avant  la  rencontre  des  marchands,  comme  le  font  aussi 
la  Nidanakatha  et  Birm,  se  contente  d'établir  simplement  le 
fait;  d'après  les  autres  versions,  c'est  la  nourriture  offerte  par 
les  marchands  qui  cause  la  colique  *.. 

On  ne  peut  douter  que  le  Mvastu  parle  aussi  (Mvastu  III. 
311:  1)  d'un  dérangement  d'intestin  dont  Bhagavat  guérit  en 
mangeant  le  fruit  Harïtakï,  bien  que  cela  ne  ressorte  pas  du 
texte  de  M.  Senart.  M;  Senart  a  changé  la  leçon  des  manu- 
scrits pïtena  bhagavato  tathâ  abhtsanditâ  (°sandina)  en  pl- 
tena  bhagavato  te  ca  abhisy  audit  cl,  et  il  traduit:  »  et  par  le  fait 
de  Bhagavat  buvant,  furent  les  marchands  remplis  d'une  joie 
débordante,»  tandis  que  le  texte  original  dit:  »par  la  boisson 
Bhagavat  eut  ensuite  la  diarrhée».  Abhisy  and  signifie  »  avoir 
des  évacuations  liquides»,  abhisyandin  »laxatif».  Avec  cette  sig- 
nification s'accordent  parfaitement  les  paroles  suivantes  que 
prononce  Sakra  en  offrant  le  fruit:  >dhâtûnâm  sukham  bhavi- 
syati» ;  M.  Senart  s'éloigne  ici  encore  du  texte  des  manuscrits 
en  substituant  mukham  à  sukham.  Les  choses  se  passent 
partout  à  peu  près  de  la  môme  manière,  sauf  dans  la  Nidana- 
kathâ et  Birm,  qui  doivent  être  examinés  à  part.  Le  Bouddha 
tombe  malade,  il  a  des  vents;  un  dieu  ou  une  divinité  s'en 
aperçoit,  apporte  le  fruit  harïtakï,  l'offre  au  Bouddha  en  di- 
sant: »Vous  êtes  malade,  ce  fruit  Arous  guérira,  prenez-le». 
Le  Bouddha  le  mange  et  il  est  guéri. 

La  divinité  charitable  n'est  pas  toujours  la  même.  Dans 
Dhg,    ce    personnage   est    la   devatâ  médicinale   de  Sailagûha; 


1  D'après    Msv    et  Joei-ying,    les  grains  et  le  miel  étaient  naturellement 
froids. 
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et  dans  Msâs,  une  devatâ  du  Mont  Masura(?).  Ailleurs  c'est 
Sakra  qui  joue  le  rôle  du  sauveur. 

L'histoire  de  Kâsyapa  (Mvagga  I.  20.  7  —  11)  a  influencé 
ce  récit.  Pour  en  imposer  à  Kâsyapa,  Bhagavat  s'en  va,  plu- 
sieurs jours  de  suite,  à  l'arbre  de  Jambu  et  à  d'autres  arbres 
se  trouvant  tout  près  de  celui-ci,  une  fois  aussi  à  l'arbre 
harïtakï;  il  prend  un  fruit  et  l'apporte  à  Kâsyapa  en  disant; 
»Ce  fruit  est  excellent,  mangez-le!»  Or  cette  formule  a  été 
adoptée  dans  Dhg,  Msv  et  Joei-ying  pour  le  récit.  Dans  les 
trois  versions  il  est  question  de  l'arbre  de  Jambu.  Dans  Dhg 
il  y  a  même  les  équivalents  parfaits  des  termes  palis,  yâya 
jambuyâyam  Jambudïpo  panhâyati;  Dhg  et  Msv  ont,  de  plus, 
mot  à  mot  la  phrase  suivante  du  texte  pâli:  tassa  avidure 
haritaki.  Dans  Msv  et  Joei  ying,  on  trouve  encore  une  ana- 
logie de  idam  .  .  .  harïtakiphalam  vannasampamiam  gandha- 
sampannam  rasasampannam. 

Dans  quelques  textes,  il  y  a  de  petites  intercalations  par- 
ticulières. Msv  a  ajouté  un  petit  épisode  de  Mâra.  Nous 
voyons  Mâra  saisir  l'occasion,  le  Bouddha  étant  malade,  de 
lui  crier  son  parinirvâtu  Bhagavan  (voir  5).  —  Dans  le  Mva- 
stu  et  de  même  dans  Tsi,  qui  l'imite,  on  raconte  que  Bhagavat 
planta,  dans  Mvastu  une  tige,  dans  Tsi  un  noyau,  de  la  ha- 
rïtakï, et  comment  il  poussa  aussitôt  un  arbre  en  pleine  croissance, 
portant  des  fruits. 

La  Nidânakathâ  et  Birm  ont  leur  version  particulière. 
Ici  le  Bouddha  mange  le  fruit,  parce  qu'il  pense:  »Je  veux  me 
rincer  la  bouche».  Alors  Sakka  lui  apporte  d'abord  la  harï- 
takï, qui  en  le  purgeant  après  le  long  jeûne  lui  remet  l'estomac 
en  bon  état,  puis  un  cure-dent  et  de  l'eau.  Seulement  ensuite 
arrivent  les  marchands. 

Il  est  évident  que  l'histoire,  variant  toujours,  de  la  maladie 
de  Bhagavat  ne  saurait  se  baser  sur  une  vieille  tradition  en 
termes  adoptés.  Le  fait  que  la  version  de  Mvastu,  la  seule 
dont  on  puisse  se  faire  une  idée  nette  à  ce  point  de  vue,  est 
écrite  dans  un  style  A  qu'on  pourrait  appeler  tout  à  fait  clas- 
sique nous  l'indique  aussi:  tato  Sakrena  devânâm  indrena  Bha- 
gavato  haritaki  upanâmitâ:  dhâtûnâm  sukham  bhavisyati.  Bha- 
gavatâ  dâni  sa  haritaki  paribhuktâ.  tant  ca  haritakivrtitakam 
Bhagavatâ  tatraïvoddese  ropitam. 
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Pour  la  technique  d'une  composition  plus  récente  l'adop- 
tion d'autres  formules  -  -  comme  pour  celle  de  l'épisode  de 
Kâsyapa  qui  se  retrouve  ici  —   est  aussi  caractéristique. 

Cet  épisode  a-t-il  appartenu  au  récit  original  du  groupe 
Mvastu?  Il  ne  se  trouve  pas  dans  Lv,  et  il  a  été  traité  d'une 
manière  tout  à  fait  particulière  dans  la  Nidânakathâ.  D'autre 
part  il  manque  aussi  dans  Lv  l'épisode  du  cadeau  des  objets 
à  honorer,  qui  sans  aucun  doute  a  dû  appartenir  à  la  version 
originale  de  ce  groupe.  La  Nidânakathâ,  qui  place  cet  événe- 
ment avant  le  repas,  semble  avoir  renversé  la  chronologie  ori- 
ginale. Ainsi,  il  faut  bien  croire  que  le  récit  en  question  entre 
dans  le  cadre  original  du  groupe  Mvastu. 


5.     Les  épisodes  de  Mara. 

A  l'époque  dont  il  s'agit  ici,  nous  trouvons  des  épisodes 
de  Mâra  dans  Mvastu,  Lv,  Nidânakathâ,  Birm  et  Msv.  Dans 
ces  textes,  à  l'exception  de  Msv,  il  est  dit  que  les  filles  de 
Mâra  viennent  à  Bhagavat  pour  le  séduire.  Lv  et  Msv  ont 
seuls  un  récit  où  Mâra  lui-même  se  rend  auprès  de  Bhagavat 
pour  le  faire  entrer  dans  le  Nirvana.  Cet  épisode  précède  dans 
Lv  celui  des  filles  de  Mâra,  qui  vient  immédiatement  après; 
dans  Msv  c'est  à  cette  époque  la  seule  histoire  de  Mâra.  M.  Win- 
disch  a  fait  un  examen  approfondi  des  deux  épisodes,  Mâra 
und  Buddha  125  et  suiv.  et  33  et  suiv.  (surtout  66  et  suiv.); 
dans  son  ouvrage  se  trouvent  traduits  la  plupart  des  textes 
correspondants  sanscrits  et  palis. 

Le  récit  Parinirvâtu. 

A  deux  reprises  Mâra  est  venu,  dit  on,  prier  Bhagavat 
d'entrer  dans  le  Nirvana,  la  première  fois  peu  après  l'Abhi- 
sambodhana,  la  seconde  peu  de  temps  avant  sa  mort,  au  mo- 
ment où  Bhagavat  se  décide  à  quitter  la  vie.  Notre  source 
principale  est  le  Sùtra  du  Parinirvâna,  le  Mahâparinibbânasutta 
du  Dïgha-nikâ}^  pâli  (TTS  2:  102  et  suiv.)  et  son  équivalent  dans 
le  Dïrgha-Àgama.  L'histoire  du  second  parinirvâtu  y  est  ra- 
conté. Cependant  on  commence  par  y  faire  allusion  à  une 
occasion    antérieure,    où    la  même  chose  s'est  passée,  puis  on 
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raconte  l'histoire  de  ce  premier  parinirvâtu  sous  la  forme  d'un 
dialogue  entre  Bhagavat  et  Ananda.  Dans  les  deux  rédac- 
tions du  sûtra,  celle  du  Nikâya  et  celle  de  l'Âgma.  la  scène 
se  passe  sous  1-Ajapâlanigrodha.  Voici  le  passage  en  question  1: 
Ekam  idâham  Ananda  samayarp  Uruvelâyam  viharâmi  najjâ 
Neranjarâya  tire  Ajapâla-nigrodhe  pathamâbhisambuddho.  Atha 
kho  Ananda  Mâro  pâpima  yenâham  ten'  upasamkami,  upasam- 
kamitvâ  ekamantam  atthâsi.  Ekamantam  thito  kho  Ananda 
Mâro  pâpima  mam  etad  avoca:  »Parinibbâtu  dâni  bhante  Bha- 
gavâ,  parinibbâtu  Sugato,  parinibbâna-kâlo  dâni  bhante  Bha' 
gavato»  ti.  Evam  vutte  aham  Ananda  Mâram  pâpimam  etad 
avocam:  Na  tâvâham  pâpima  parinibbâyissâmi  yâva  me  bhikkhu 
(bhikkhuniyo,  upâsakâ,  upâsikâ)  2  na  sâvakâ  bhavissanti  vyattâ 
vinïtâ  visâradâ  bahussutâ  dhamma-dharâ  dhammânudhamma- 
patipannâ  sâmïci-patipanna  anudhamma-cârino,  sakarn  âcariya- 
kam  uggahetvâ  âcikkhissanti  desessanti  pannâpessanti  pattha- 
pessanti  vivarissanti  xâbhajissanti  uttâni-karissanti,  uppannam 
parappavâdam   saha   dhammena  suniggahïtam   niggahetvâ  sap- 

pâtihâryam  dhammam  desessanti Na  tâvâham  pâpima 

parinibbâyissâmi  yâva  me  idam  brahmacariyam  na  iddhan 
c'eva  bhavissati  phïtan  ca  vitthârikam  bâhuiânnam  puthu-bhû- 
tam,  yâvad  eva  manussehi  suppakâsitan >>  ti. 

Dans  le  Divyâvadâna,  p.  200  et  suiv,  est  intercalé  un 
récit  qui  dans  son  ensemble  s'accorde  essentiellement  avec  le 
Mahâparinibbânasutta  ;  cependant  l'entretien  particulier  avec 
Ananda  y  manque,  et  en  revanche,  il  est  indiqué  dans  le  récit 
même  que  la  demande  a  été  faite  sous  l'arbre  de  la 
Bodhi.  Il  y  a  aussi  une  version  dans  l'Udâna  (Udâna  p. 
62);  elle  suit,  pour  la  composition,  le  Mahâparinibbânasutta 
sans  citer  toutefois  le  dernier  entretien  avec  Ananda.  Puis 
viennent  Lv  et  Msv,  qui  ne  parlent  que  du  premier  parinirvâtu; 
dans  l'un  et  l'autre  l'événement  se  passe  sous  l'arbre  de  la 
Bodhi. 

M.  Windisch  est  d'avis  que  »l'histoire  détachée»  (die  Einzel- 
erzâhlung)    de    Lv    présente  la  forme  la  plus   ancienne   qui   se 


1  Dïgha-nik.  PÏS  2:  112  et  suiv. 

2  Pour    chacune    de    ces    catégories    le   récit  est  donné  en  entier  comme 
pour  les  bhikkhus. 
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soit  conservée  de  cette  légende.  M.  Windisch  voit  dans  l'idée 
fondamentale  un  témoignage  qui  place  le  Parinirvâtu  peu 
après  l'Abhisambodhana:  »Mâra  muss  sich  darein  fûgen,  dass 
Buddha  seiner  entruckt  ist,  er  will  nun  wenigstens  verhindern, 
dass  Buddha  andere  nach  sich  zieht». 

M.  Windisch  croit  aussi  avoir  trouvé  une  raison  de 
forme  à  l'appui  de  cette  opinion  dans  les  paroles  finales 
duhkhi .  ..  mahini  vilikhan  vis  ayant  me  Hikrânta  iti,  qui  rap- 
pellent la  fin-cliché  du  plus  ancien  type  des  histoires  de  Mâra, 
c.-à-d.,  d'après  M.  Windisch,  les  récits  du  Màrasamyutta.  Ce- 
pendant cette  raison  de  forme  est  illusoire,  car,  conformé- 
ment à  la  composition,  ces  paroles  ne  font  pas  dans  Lv  la 
fin  de  l'histoire  de  Mâra,  mais  —  comme  nous  le  prou- 
verons plus  loin  —  le  commencement  de  l'épisode  des  filles 
de    Mâra    venant  immédiatement  après  *, 

L'argument  de  contenu  n'est  guère  solide  non  plus.  Nos  tex- 
tes ne  parlent  pas  en  sa  faveur.  Parmi  toutes  les  biographies  du 
Bouddha,  il  n'y  en  a  que  deux,  Lv  et  Msv,  l'une  et  l'autre  de  date 
récente,  qui  mentionnent  à  cette  place  cet  événement;  et  dans 
l'un,  c.-à-d.  Lv,  l'épisode  en  question  est  une  intercalation 
de  la  part  du  rédacteur  de  ce  texte  ;  dans  le  schème  des  semaines 
qui  suivent  l'Abhisambodhana,  schème  qui  forme  la  base  de 
Lv,  cet  épisode  manquait,  c'est  là  un  fait  prouvé.  A  cela  vient 
s'ajouter  que  ce  passage,  dans  le  Mahàparinibbânasutta,  fait 
l'impression  d'être  une  intercalation  récente  2.  La  raison  pour 
laquelle  nous  trouvons  l'histoire  de  Mâra  tout  entière,  juste- 
ment à  la  fin  de  la  vie  du  Bouddha,  M.  Windisch  l'a  lui-même 
parfaitement  indiquée:  »Es  kônnte  im  Anschluss  an  dièses 
parinibbàtu  der  Zeitpunkt  bestimmt  werden,  in  dem  Buddha 
den  Willen  zum  Leben  vollstândig  aufgab». 

A  mon  avis,  il  y  a  ici  un  nouvel  exemple  à  ajouter  à 
ceux,  si  nombreux,  que  nous  avons  constatés  au  cours  de  nos 
recherches,  c.-à-d.  que  les  rédacteurs  des  biographies  récentes 
du  Bouddha  ont  accepté  des  données  qu'ils  avaient  rencontrées 
dans  d'autres  textes  récents,  et  même  fort  récents,  et  les  ont 
développés  d'après  leurs  besoins.    Nous  en  aurons  tout  à  l'heure 


1  Ce    qui    n'empêche  pas  qu'elles  ne  soient  en  réalité,  à  l'origine,  la  fin 
du  Mârasutta  cité  par  M.  Windisch  comme  terme  de  comparaison. 

2  Voir  Winternitz  JRAS  1911,  p.   1149. 
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un  autre  exemple  dans  l'épisode  des  filles  de  Mâra,  où  tout 
un  sûtra  »Les  filles  de  Mâra»  a  été  introduit  dans  le  texte. 
Les  rédacteurs  du  Msv  et  du  Lv  ont  pris  le  petit  passage 
parinirvâtu  justement  dans  le  Mahâparinirvânasûtra  '  —  pour 
moi  je  n'en  ai  pas  le  moindre  doute.  Msv  a  ajouté  cet  épi- 
sode au  récit  du  malaise  éprouvé  par  Bhagavat  après  avoir  mangé 
la  nourriture  offerte  par  les  marchands;  le  rédacteur,  sciemment 
ou  à  son  insu,  a  été  influencé  par  le  milieu  où  il  a  trouvé  le 
passage  en  question,  c.-à-d.  le  sûtra  de  la  dernière  maladie 
et  de  la  mort  du  Bouddha.  Le  rédacteur  de  Lv  a  profité  de 
ce  passage  pour  expliquer  le  découragement  de  Mâra,  dont 
il  était  question  dans  l'introduction  du  sûtra  des  filles  de  Mâra 
qu'il  avait  trouvé  dans  l'original.  Un  changement  caractéristique 
fait  par  le  rédacteur  du  Lv  et  d'époque  récente,  c'est  l'inter- 
calation  de  la  phrase:  (na  iâvad '  ahâm  .  .  .  parinirvâsyâmi yâvad) 
. . .  apar imita  bodhisattvâ  na  vyakrtâ  bhavisyanti  anuttarâymn 
samyaksambodhau. 

L'histoire  des  filles  de  Mâra. 

La  rencontre  des  filles  de  Mâra  est  mentionné  dans  les 
semaines  qui  suivent  l'Abhisambodhana,  dans  Mvastu,  Lv,  la  Ni- 
dânakathâ  et  Birm,  c.-à-d.  dans  les  textes  qui  appartiennent  au 
groupe  Mvastu  par  le  rapport  qui  existe  entre  eux  au  sujet 
de  la  manière  dont  est  distribué  l'intervalle  entre  l'Abhisam- 
bodhana et  le  Brahmayâcana.  M.  Windisch  a  constaté  2  que 
le  récit  de  Lv  est  fondé  sur  un  sutta  du  Mârasamyutta,  appelé 
Dhitaro.  Ceci  s'applique  à  plus  forte  raison  aux  récits  du 
Mvastu  et  de  la  Nidânakathâ.  Je  ferai  d'abord  un  résumé  du 
contenu  de  ce  sutta  et  du  sûtra  de  l'Agama  qui  y  correspond. 

Le  sutta  pâli  Dhitaro.  Le  sutta  pâli  se  trouve  Samy.-nik. 
IV.  3.  5  (PTS  1:124).  M.  Windisch  l'a  traduit  Mâra  und 
Buddha  119  \     Voici  un  aperçu  de  son  contenu: 

[1.  Mâra  n'ayant  pas  réussi  à  tenter  Bhagavat  est  assis  décou- 
ragé, dessinant  sur  la  terre  (Samy.-nik.  IV.  3.  4.  11)]. 


1    Bien    certainement   le  récit  de  l'Udâna  n'est  pas  non  plus  une  Einzel- 
erzàhlung"  détachée,  mais  un  Mahâparinibbânasutta  simplifié. 
-  Mâra,  p.   125. 
*  M.  J.  Charpentier  a  examiné  ce  sutta  WZKM   1909,  p.  40  et  suiv. 
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2.  Alors    les    trois  filles  de  Mâra  vont  demander  à  leur  père 

dans  une  gâthâ,  quel  est  l'homme  qui  lui  donne  des  sou- 
cis: »Nous  le  mettrons  en  ton  pouvoir,  enchaîné  par  les 
liens  du  désir    (Samy.-nik.  IV.  3.  5.   1). 

3.  Mâra  leur  répond  par  une  gâthâ:  Araham  sugato  loke  ua 

râgena  suvâuayo  (2). 

4.  Puis    les    trois  filles  de  Mâra  allèrent  auprès  de  Bhagavat 

et  feignirent  de  vouloir  lui  rendre  hommage.  Il  ne  fit  pas 
attention  à  elles  (3). 

5.  Les  filles  de  Mâra,  s'étant  retirées,  délibérèrent  entre  elles 

et  résolurent  —  le  goût  des  hommes  étant  si  varié  —  de 
se  changer  successivement  en  cent  femmes  chaque  fois 
d'un  âge  différent.  Elles  le  firent  et  se  rendirent  auprès  de 
Bhagavat  prenant  tour  à  tour  les  figures  de  jeunes  filles, 
de  femmes  n'ayant  pas  encore  porté  d'enfant,  de  femmes 
ayant  enfanté  une  fois,  deux  fois,  de  femmes  d'âge  moyen, 
enfin  de  femmes  d'un  âge  avancé  ;  mais  comme  la  pre- 
mière fois  qu'elles  étaient  venues  vers  lui,  il  ne  se  soucie 
pas  d'elles  (4—11). 

6.  Les    filles    de    Mâra  se    retirent  en  disant:    »  Notre  père  a 

dit  la  vérité.» 

Elles  se  disent:  notre  père  avait  raison  en  disant:  Ara- 
ham sugato  loke  ua  râgena  suvânàyo  (12). 
Elles  se  disent  entre  elles:   >S'il  avait  été  un  ascète 
non    affranchi,    il    eût    perdu    la    raison,  il  sécherait 
comme  un  roseau»  (13). 

7.  Les  filles  de  Mâra  allèrent  auprès  de  Bhagavat,  et  Tanhâ 
prononça  cette  gâthâ:  Sokavatimw  nu  vanasmim  jhây- 
asi;    »pourquoi  ne  cherches-tu  pas  l'amitié  des  hommes?» 

8.  Bhagavat   lui    répondit    par    cette   gâthâ:    Atthassa  pattim 

hadayassa  santïm,  absorbé  dans  le  dhyâna,  il  ne  peut 
lier  aucune  amitié.    Méditant  là-dessus  (15 — 16  ). 

9.  Alors  Arati  prononça  une  gâthâ:  Katham  v/hârt  bahulo  dha 

bhikkhu  \pancoghatinno.  Et  Bhagavat  répondit  de  nouveau 
par  une  gâthâ,  de  deux  strophes  cette  fois:  1.  Passad- 
dhakâyo  suvimuttacitto .  2.  Evam  vihârî  bahulo  dha  bhik- 
khu |  pahcoghatinno  (1 .7  —  18). 

10.  A  la  fin  c'est  Râga  qui  dit  sa  gâthâ:  Acchejja  tanham  ga- 

nasahgha-vâri,  après  quoi  Bhagavat  répond  en  pronon- 
çant la  gâthâ  du  récit  de  Sâriputta  et  Moggallâna:  Na- 
yanti  ve  mahavirâ  saddhanimena   Tathagatâ  (19—20). 

11.  Les  trois  filles  retournent  à  leur  père.  En  les  voyant,  il 
récite  une  gâthâ:  Bâlâ  kiimudanâlehi  pabbatam  abhimat- 
thatha  (21—22). 

12.  Gâthâ    qui    résumant    le    récit:    daddallamânâ    dgâhchunj, 

»brillantes,  les  filles  vinrent  vers  Bhagavat,  mais  Bhagavat  les 
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chassât.  Peut-être  faut-il  cependant  voir  dans  cette  gâthâ 
la  suite  de  celle  de  Mâra  qui  précède  immédiatement; 
c'est  ainsi  qu'elle  fut  considérée  plus  tard  (23), 


Le  sûtra  de  rÂgama:  Les  filles  de  Mâra.  Nous  trouvons  aussi 
dans  le  Samyuktâgama  le  sûtra  des  tilles  de  Mâra;  il  en  exis- 
te deux  traductions:  l'une  plus  ancienne,  Éd.  Tokyo  XIII.  5. 
K)  b  3—11  a  12  et  l'autre,  plus  récente,  XIII.  4.  26  a  5—26  b  16. 
Ces  deux  traductions,  qui  ne  concordent  pas  toujours,  surtout 
dans  les  gâthâs,  s'accordent  en  général  avec  le  sutta  pâli. 
Voici  cependant  quelques  exceptions.  La  fin  du  sûtra  précé- 
dent, Sattavassaiii,  nous  montrant  Mâra  qui  n'a  pas  réus- 
si à  séduire  Bhagavat,  assis  par  terre  découragé  et  y 
dessinant,  cette  fin  sert  d'introduction  au  sûtra  des  filles  de 
Mâra.  —  La  partie  médiane,  où  les  différentes  métamorphoses 
des  tilles  sont  décrites,  a  été  abrégée  dans  l'Agamasûtra, 
d'ailleurs  pas  de  la  même  manière  dans  les  deux  traductions; 
de  plus,  les  différents  âges  ne  sont  pas  indiqués  d'une  manière 
analogue  dans  les  deux  textes.  —  La  gâthâ  araham  siigato 
lokc  là  où  elle  se  trouve  pour  la  seconde  fois  dans  le  texte 
pâli  (voir  le  6e  point  du  résumé),  manque.  —  Les  deux  derniè- 
res gâthâs  du  sutta  pâli  se  retrouvent  toutes  deux  dans  l'Aga- 
masûtra; seulement  l'ordre  en  est  interverti,  la  gâthâ  bal  ci 
kumudanàlehi  étant  précédée  de  la  gâthâ  daddallamâna  dgàn- 
clutni.  Dans  l'Agamasûtra,  la  première  de  ces  deux  gâthâs 
est  divisée  en  trois  strophes,  dont  chacune  finit  par  le  même 
demi-vers  nouveau.  La  première  strophe  se  compose  des 
deux  premiers  demi-vers  de  la  gâtha  pâlie,  mais  dans  l'ordre 
inverse.  Le  troisième  demi-vers  de  la  gâthâ  pâli  fait  seul, 
avec  le  nouveau  demi-vers  final  mentionné  ci-dessus,  la  troi- 
sième strophe  de  la  gâthâ  du  sûtra  de  l'Agama.  La  deu- 
xième ne  garde  de  l'ancien  fond  que  le  premier  pâda  du 
quatrième  demi-vers  pâli:  khâuinn  va  urasâsajja  (au  lieu  de 
khanum  va  on  semble  avoir  lu  ânarn  (souffle),  car  c'est  tra- 
duit: de  la  poitrine  vous  avez  voulu  saisir  le  vent).  Ce  qui, 
en  sanscrit,  a  pu  correspondre  au  nouveau  demi-vers  n'est  pas 
facile  à  deviner;  les  deux  traductions  ont  un  sens  tout  à  fait 
différent.    —    Le    sûtra  garde  la  fin  ordinaire  des  histoires  de 
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Mâra:  Mâra  disparaît  malheureux;  il  retourne  dans  son 
palais. 

Le  Mahâvastu.  C'est  ce  sûtra,  dont  nous  avons  comparé  les 
deux  rédactions  différentes,  qui  fournit  le  récit  du  Mvastu, 
cependant  non  sans  changements,  parfois  très  importants. 

Lorsque  les  filles  de  Mâra  viennent  à  Bhagavat  sous  la 
figure  de  femmes  âgées,  ce  n'est  pas,  d'après  Mvastu,  pour 
séduire  Bhagavat,  mais  pour  lui  faire  des  questions.  Les  sûtras 
réservent  les  questions  pour  une  nouvelle  visite  qu'elles  lui 
rendent  plus  tard.  Ce  changement  dans  l'ancien  enchaîne- 
ment des  événements  doit  être  la  cause  de  ce  que,  dans  le 
Mvastu,  l'affirmation  des  filles  que  Bhagavat  ne  pouvait  être 
influencé  comme  l'eût  été  tout  autre  homme  dans  la  même 
situation,  affirmation  qui  suit  ici  dans  les  sûtras,  manque  à  cette 
place;  nous  ne  la  retrouvons  qu'à  la  fin  du  récit.  Dans  Mvastu, 
les  gâthâs  ne  sont  prononcées  que  par  deux  des  filles  de  Mâra; 
la  troisième  gâthâ  n'apparaît  qu'à  la  fin  du  récit.  L'ordre  des 
gâthâs  est  tout  autre  dans  Mvastu  que  dans  les  sûtras.  La 
couple  de  gâthâs  qui  est  à  la  place  2  dans  les  sûtras,  se  trouve 
à  la  place  1  dans  le  Mvastu.  Dans  la  gâthâ  réponse  de  Bha- 
gavat à  cette  première  couple  de  Mvastu,  les  deux  strophes 
ont  changé  de  place.  La  première  couple  de  gâthâs  des 
sûtras  *  se  trouve  dans  le  Mvastu  à.  la  place  2.  Mvastu  a 
omis  dans  la  gâthâ  réponse  à  cette  couple,  le  second  demi- 
vers  de  la  rédaction  des  sûtras.  En  tête  de  cette  même  gâthâ 
sont  placés  les  deux  demi-vers  que  nous  connaissons,  du 
sutta  pâli  de  Sattavassàni  2.  Ils  forment  dans  celui-ci  le  premier  et 
le  troisième  demi-vers  d'une  autre  gâthâ  qui  figure  comme  réponse 
à  la  même  gâthâ  qu'ici.  De  la  troisième  couple  de  gâthâs  enfin, 
il  ne  reste  que  la  question.  La  réponse  omise  est  remplacée 
par    deux  demi- vers  girim  nakkehi  khanatha  de  la  gâthâ  bâlâ 


1  C'est  à  tort  que  M.  Senart  a  changé  ici  en  lobham  apsyc  le  êîbr- 
vam  prahàya  bhavalobhaj alpam  des  manuscrits;  °lobhajappam  se  trouve 
à  la  place  correspondante  dans  le  sutta  Sattavassàni,  et  ceci  est  vérifié  aussi 
par  une  des  traductions  du  sûtra  de  l'Agama;  avec  ce  choix  à  peu  près  arbi- 
traire des  demi-vers,  il  n'y  a  pas  à  s'étonner  si  la  continuité  laisse  à  désirer. 

2  Dans  la  version  de  l'Agama,  les  strophes  originales  du  »Siïtra  des 
sept  années»  ont  été  presque  tout  à  fait  supplantées  par  celles  du  »  Sûtra  des 
filles  de  Màra». 
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kumudanâlehi,  qui  suit  immédiatement  dans  les  sûtras;  un  nou- 
veau demi-vers  y  a  été  ajouté.  Cette  gâthâ,  à  savoir  giriiii 
nakhehi  khanatha,  que  les  sûtras  ont  mis  dans  la  bouche  de 
Mâra,  est  donc  prononcée  ici  par  Bhagavat.  Dans  Mvastu, 
comme  dans  les  sûtras,  les  filles  de  Mâra  retournent  auprès 
de  leur  père,  à  la  fin  du  récit.  C'est  là  qu'on  retrouve  le 
petit  passage  où  est  constatée  l'impassibilité  de  Bhagavat;  seu- 
lement, dans  Mvastu  ce  sont  les  filles  de  Mâra  qui  en  par- 
lent à  leur  père.  Ce  passage  se  joint  d'une  manière  assez 
maladroite  au  récit  précédent.  Le  rédacteur  s'est  servi  du 
cliché  traditionnel  pour  décrire  le  départ  de  Mâra,  et  bien  que 
la  description  se  rapporte  ici  aux  filles  de  Mâra,  le  singulier 
a  été  conservé. 

Mvastu  a  la  même  introduction  que  le  sûtra  de  l'Àgama. 
La  forme  générale  de  la  partie  médiane  s'accorde  aussi  mieux 
avec  le  sûtra  de  l'Àgama  qu'avec  le  sutta  pâli.  En  revanche , 
sur  quelques  points,  Mvastu  s'approche  plus  de  la  rédaction 
en  pâli.  Influencé  par  le  daddallamànà  de  la  dernière  gâthâ, 
le  récit  en  prose  de  l'Agama  sûtra  dit  aussi  que  les  filles 
de  Mâra,  avant  d'aller  vers  Bhagavat  pour  la  première  fois, 
avaient  revêtu  des  formes  lumineuses.  Dans  ce  même  sûtra, 
elles  répètent  leur  prière  deux  fois  à  chaque  occasion.  De 
ces  deux  détails,  on  ne  trouve  rien  dans  le  Mvastu,  ni  dans 
le  sutta  pâli.  Dans  la  strophe  de  Mvastu  girim  nakhehi  kha* 
natha,  nous  trouvons  réunis  les  deux  demi-vers  qui  se  suivent 
dans  la  version  pâlie;  dans  le  sûtra  de  l'Agama,  la  combinaison 
des  demi-vers  était  toute  différente.  Tout  prouve  que  le 
rédacteur  de  Mvastu  s'est  servi  d'une  version  qui  n'était  pas 
aussi  éloignée  du  sutta  pâli,  que  la  rédaction  du  même  sûtra 
que  nous  trouvons  dans  l'Agama  non-pali. 

Le  Lalitavistara.  Le  récit  de  Lv  se  fonde  sur  le  même 
sûtra,  seulement  il  a  été  raccourci  et  changé  d'une  façon  tout 
à  fait  différente  de  celle  de  Mvastu. 

Nous  retrouvons  dans  Lv  comme  dans  Mvastu  l'introduc- 
tion du  sûtra  de  l'Agama;  de  même,  le  premier  entretien  de 
Mâra  avec  ses  filles  s'y  trouve  tout  entier,  tandis  que  le  long- 
morceau  en  prose  qui  suit  dans  le  sûtra  est  expédié  en  deux 
lignes.     Les  filles  de  Mâra  viennent  à  Bhagavat  sous  la  forme 


100  Entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayâcana 

de  petites  filles,  de  jeunes  femmes  et  de  femmes  d'âge  moyen. 
Bhagavat  ne  se  soucie  pas  d'elles  et  les  change  en  vieilles 
femmes  débiles.  Lv  a  donc  omis  le  long  dialogue  entre  Bha- 
gavat et  les  filles  de  Mâra.  En  revanche,  il  a  introduit  un 
motif  tout  nouveau:  la  punition.  Les  filles  retournent  à  leur 
père  et  le  prient  de  leur  rendre  leur  vraie  figure.  Pour  le 
discours  qui  commence  leur  prière,  le  rédacteur  s'est  servi  du 
petit  passage  où  il  est  question  de  l'impassibilité  de  Bhagavat, 
comparé  aux  autres  hommes,  seulement  la  prose  s'est  changée 
en  vers  dans  Lv.  Ce  passage  est  donc,  ici  encore  comme 
dans  Mvastu,  adressé  à  Mâra.  Celui-ci  répond  que  le  Bouddha 
seul  pourra  les  aider.  A  la  prière  des  filles  de  Mâra,  Bhaga- 
vat répond,  comme  dans  Mvastu,  par  les  mêmes  deux  demi- 
vers  de  la  gâthâ  finale  de  l'original,  et  il  leur  pardonne. 

Le  rédacteur  de  Lv  est  presque  seul  à  déclarer  que  c'est 
Bhagavat  qui  a  changé  les  jeunes  filles  en  vieilles  femmes. 
Sauf  dans  cette  rédaction  cet  avis  ne  se  retrouve  en  effet  que 
dans  Msv  —  dans  le  grand  récit  de  la  lutte  entre  Mâra  et 
le  Bodhisattva.  La  Nidânakathâ  réprouve  énergiquement  cette 
opinion,  émise  par  »  quelques  maîtres». 

Lv  s'accorde  dans  quelques  détails  avec  Mvastu  par  op- 
position aux  sûtras.  Tous  les  deux  indiquent  au  commence- 
ment du  récit  en  prose  que  les  filles  n'ont  pas  obéi  aux  re- 
commandations de  leur  père.  Mvastu:  pitnr  Màrasya  vacci- 
nant akaritvà\  Lv:  pitnr  vacanam  asrutvâ.  Dans  la  gâthâ 
ar aliam  sngato  lokc\  le  Mâradheyyam  atikkanto  du  troisi- 
ème pâda  est  remplacé  dans  les  deux  —  sous  l'influence 
de  l'introduction  des  Sûtras  —  par  visayaim0yo)  nte(hy)  ati- 
kr ântas.  Le  premier  pâda  de  la  première  gâthâ  arahant 
sngato  loke  est  omis  dans  la  réitération,  également  dans  l'un 
et  l'autre  texte.  Mais  les  deux  rédactions  se  séparent,  en 
apparence  du  moins,  quand  il  s'agit  de  ce  qui  remplace  le 
pâda  perdu.  Mvastu  donne  adya  me  vadham  pi  tâta,  et  Lv 
les  mots  en  prose  qui  précèdent  dans  la  plupart  des  autres 
textes,  entre  autres  dans  la  Nidânakathâ:  »satyam  vadasi  nas 
tâta  et  qui,  chose  étonnante,  manquent  dans  la  prose  du 
Mvastu.  La  variante  de  Mvastu  est  sans  doute  une  ancienne 
corruption  de  la  leçon  de  Lv.  Dans  le  deuxième  pâda  de 
la    même    gâthâ,    le  râgena  snvânayo  du  texte  pâli  est  rendu 
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dans  le  Mvastu,  à  l'une  et  à  l'autre  place,  par  ràgena  sa 
ânayo  \  ce  qui  est  remplacé  dans  Lv,  à  la  répétition  de  ce 
passage,  par  ragena  sa  niyate;  dans  l'un  et  l'autre  texte  sa 
correspond  donc  à  su°  du  pâli.  Au  premier  endroit,  Lv  a  aussi 
fait  un  changement,  mais  tout  différent  de  celui  de  la  répéti- 
tion. De  lu  gâthâ  bâlâ  kumudanâlehi .Lv  non  plus  n'emploie 
que  les  mêmes  deux  demi-vers  que  nous  avons  trouvés  dans 
Mvastu;  en  revanche,  le  nouveau  demi-vers  de  Mvastu  y 
manque.  Il  est  à  remarquer  que  dans  Lv,  comme  c'était  le  cas 
dans  Mvastu,  la  gâthâ  est  prononcée  par  Bhagavat  «t  non 
par  Mâra.  Dans  Mvastu  nous  avons  pu  suivre  comment  s'est 
accompli  ce  changement. 

Le  mélange  d'éléments  anciens  et  nouveaux,  qui  existe 
dans  Lv,  se  trahit  par  les  mots  conjonctifs.  Dans  les  par- 
ties qui  ont  été  empruntées  à  l'ancien  sûtra,  nous  trouvons 
378:  1  et  4  atha  khalu,  ailleurs  (378:  13,  17,  379:  69)  tatas 
avec  le  pronom  démonstratif.  Cependant  le  rédacteur  a  em- 
ployé, comme  toujours,  des  prétérits  à  côté  des  présents:  akar- 
stts,  adhyatisthat,  outre  âha,  abus  etc. 

La  Nidânakathâ.  En  général  la  Nidânakathâ  suit  d'assez  près 
le  récit  du  sûtra  de  l'Àgama.  L'introduction  du  sûtra  y  est. 
Seulement  elle  est  plus  développée:  on  raconte  ce  qu'a  pensé 
Bhagavat  chaque  fois  qu'il  a  tracé  une  ligne  sur  la  terre.  Au 
lieu  des  questions  et  des  réponses  nous  trouvons  une  couple 
de  vers  de  Dhammapâda  récités  par  le  Bouddha.  Ensuite  les 
filles  de  Mâra  retournent  chez  leur  père  et  avouent  qu'il  leur 
avait  dit  la  vérité  sur  Bhagavat.  Le  passage  où  il  s'agit 
de  l'impassibilité  de  Bhagavat,  comparé  aux  autres  hommes, 
est  donc  placé  à  la  fin  comme  dans  le  Mvastu,  et  les  paroles 
sont  adressées  à  Mâra,  comme  dans  Mvastu  et  Lv. 

Conclusion.  Il  résulte  de  notre  analyse  que  les  épisodes 
des  filles  de  Mâra,  que  contiennent  les  trois  textes  appartenant 
au  groupe  Mvastu,  proviennent  tous  d'une  même  variante 
du  sûtra  original  —  malgré  les  grands  et  nombreux  change- 
ments qu'ils  ont  subis  en  divers  endroits  dans  Lv  et  la 
Nidânakathâ.     Cette    variante    a    dû    ressembler    au   sûtra    de 


1   Les  manuscrits  ont  sa  anaye,  dans  un  cas  sa  aneyo.    Au  premier  en- 
droit, M.  Senart  restitue  sttvdnayo  au  second,  sa  aniye, 
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l'Agama  et  non  au  sutta  pâli,  du  moins  par  le  fait  que  l'intro- 
duction a  dû  s'y  trouver.  Elle  diffère  de  tous  les  deux,  du 
moins  en  ce  que  le  jugement  de  l'impassibilité  de  Bhagavat 
et  la  gâthâ  qui  s'y  rapporte  sont  placés  à  la  fin  du  récit  et 
ne  sont  pas  prononcés  par  les  filles  de  Maria  entre  elles,  mais 
s'adressent  à  leur  père.  La  plupart  des  ressemblances,  sinon 
toutes,  qu'on  trouve  entre  Mvastu  et  Lv,  doivent  être  attri- 
buées à  ce  commun  modèle. 


6.     La  rencontre  du  brahmane  moqueur. 

Suivant  le  Mvagga,  dans  la  deuxième  semaine  après  l'Abhi- 
sambodhana  Bhagavat  reçoit  la  visite  d'un  brahmane  moqueur, 
hnhunkajâtiko  brahmano»,  qui  lui  demande  ce  qui  caractérise 
le  Vrai  brahmane.     Bhagavat  répond  par  cette  strophe: 

yo  brahmano  bahitapâpadhammo 
nihuhunko  nikasâvo  yatatto 
vedantagû  vusitabïahmacariyo, 

dhammcna  so  brahmano  brahmavâdam  vadeyya, 
yass'  nssadd  ifatthi  kilhinci  loke  'ti. 

Dans  aucune  autre  version  nous  ne  trouvons  cet  épisode 
placé  à  cette  époque.  Le  Mvastu  est  le  seul  texte  qui  le 
connaisse  avec  le  Mvagga;  il  se  retrouve  Mvastu  III.  325:  2 — 9 
dans  la  marche  vers  Bénarés,  où  il  a  son  pendant  dans  l'ancien 
récit  d'un  autre  ascète,  le  brahmacarin  Upaka.  De  la  prose 
du  Mvagga  nous  ne  trouvons  rien  dans  le  Mvastu,  mais  le 
brahmane  —  dont  du  reste  le  nom,  Nadin,  est  indiqué  —  y  est 
appelé  aussi  brâhmana  huhnmkajâtika.  La  gâthâ  s'y  trouve, 
seulement  elle  est  modifiée  de  la  manière  suivante: 

yo  brahmano  bahtiapapadharmo 

nihuhumko  niskasâyo  yatâtmâ 

ksmâsravo  antimadehadhâri 

dharmena  so  brahmano  brahmavâdam  vadeya. 

Nous  retrouvons  cette  strophe  dans  l'Udanavarga  XXXIII: 
14.     Là,    le    troisième    demi-vers    est    inaltéré,    identique    à  la 
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version  pâlie,  mais  le  einquième  demi-vers  surnuméraire  manque 
dans  l'Udânavarga  comme  dans  le  Mvastu. 

Il  est  évident  que  le  récit  en  prose  du  Mvagga  provient 
de  la  gâtha.  Le  terme  concret  de  nihuhunko  de  la  gâthâ: 
>  celui  qui  ne  dit  pas  hnhum»,  a  fait  naître  le  huhunkajâttko 
brâhmano. 


Les  schèmes  des  groupements  des  récits 
d'après  les  épisodes. 

D'après  le  nombre  et  l'enchaînement  des  épisodes,  les 
textes  se  divisent  en  groupes. 

Le  Mhâvagga.  Il  y  a  d'abord  Mvagga,  isolé,  avec  ses  qua- 
tre épisodes: 

I.     Connaissance  du  Pratïtyasamutpàda. 
IL     Rencontre  du  brahmane  moqueur. 

III.  Rencontre  de  Mucilinda. 

IV.  Nourriture  offerte  par  les  marchands. 

Groupe  Mûlasarvâstivâdin.  Un  groupe  est  formé  par  Msv  et 
Joei-ying.  Comme  dans  la  plupart  des  autres  chapitres  de  la 
biographie,  Joei-ying  suit  ici  la  version  Msv;  voyez  surtout 
l'histoire  des  deux  marchands.  Msv  et  Joei-ying  ne  donnent 
que  deux  semaines: 

I.     Nourriture  offerte  par  les  marchands. 

II.     Rencontre  de  Mucilinda. 

Le  récit  de  la  nourriture  offerte  par  les  marchands  est 
précédé  dans  Joei-ying  d'un  petit  passage  où  Sujâtâ  offre  à 
manger  à  BhagaA^at  après  le  bain  pris  par  celui-ci  dans  la 
Nairanjanâ.  C'est  le  récit  de  la  nourriture  présentée  par 
Sujâtâ  et  du  bain  qui  suit,  précédant  l'Abhisambodhana,  qu'on 
a  placé  là  et  sous  une  forme  altérée;  cf.  l'épisode  de  Su- 
jâtâ dans  le  groupe  Dhg  et  la  suite  de  l'épisode  de  Gava  dans 
Mvastu.  Dans  ce  groupe,  l'épisode  du  Pratïtyasamutpàda  sert 
d'introduction  au  Brahmayâcana  et  n'appartient  donc  pas  en 
réalité  au  schème. 

Groupe  Dharmagupta.  Les  récits  de  Dhg  et  de  Msâs  con- 
stituent un  groupe.  Il  se  distingue  surtout  par  le  rôle  qu'y 
joue  la  conversion  de  Sujâtâ  et  de  sa  famille.  Les  semai- 
nes   sont    au    nombre    de    sept,    y    compris    le   Brahmayâcana 
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lo;> 


qui  compte  alors  comme  dernière  semaine.  La  différence 
générale  existant  entre  ces  deux  versions  est  celle-ci:  dans 
Msâs  l'action  caractéristique  de  chaque  semaine  est  placée  au 
début  et,  dans  Dhg,  au  contraire,  à  la  fin  de  la  semaine. 

Msâs. 


I. 


II. 


III. 


Dhg. 

Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

Conversion  de  Trapusa  et 

Bhallika. 

Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

Maladie  du  Bouddha. 


Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 
La  nourriture  demandée 
à  Uruvilvâ.  Conversion 
d'un  brahmane. 
IV.  Sous  l'arbre  Li-p'ouo-na. 
La  nourriture  demandée 
à  Uruvilvâ.  Conversion 
de  Sujâtâ  (femme  du  brah- 
mane et  fille  du  chef  du 
village). 

V.  Sous  l'arbre  Li-p'ouo-na. 
La  nourriture  demandée 
à  Uruvilvâ.  Conversion 
du  fils  et  de  la  fille  du 
brahmane. 


VI.  Chez  Mueilinda. 


[VII.  Sous  l'arbre  Ajapâlanya- 
grodha. 
Le  Brahmayâcana.] 


I.  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

Les  12  nidânas.    Maladie 

du  Bouddha. 
II.  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

Conversion  de  Trapusa  et 

Bhallika. 
III.  Chez  Mueilinda. 


IV.  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 
La  nourriture  demandée 
à  Uruvilvâ.  Sujâtâ,  fille 
du  brahmane  Senâ,  çom 
vertie. 

V.  Sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 
La  nourriture  demandée 
à  Uruvilvâ.  Conversion 
de  Sena.  Conversion  de 
la  femme  de  Sena.  Con- 
version des  sœurs  de  Su- 
jâtâ. 

VI.  En  se  rendant  sous  l'ar- 
bre Ajapâlanyagrodha  le 
Bouddha  convertit  une 
femme  qu'il  rencontre  sur 
la  route  barattant  du 
beurre. 

[VIL  Sous  l'arbre  Ajapâlanya- 
grodha. 
Le  Brahmayâcana.] 
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Quel  rapport  y  a-t-il  en  réalité  entre  Dhg  et  Msas? 
Sans  aucun  doute  c'est  Dhg  qui  représente  la  rédaction  ori- 
ginale. Placer  dans  la  deuxième  semaine  l'offrande  des  mar- 
chands, comme  le  fait  Msâs,  bien  qu'il  ne  se  soit  écoulé  que 
sept  jours  depuis  l'Abhisambodhana,  puisqu'il  s'agit  du  début 
de  la  semaine,  est  tout  à  fait  anormal.  De  plus  il  est  illo- 
gique de  commencer  par  la  maladie.  Les  conversions  ac- 
cumulées dans  la  cinquième  semaine  et  les  événements  qui 
servent  à  remplir  cette  semaine  ne  nous  font  assurément  pas 
non  plus  l'impression  d'appartenir  à  l'original.  D'après  les 
termes  du  texte,  le  Bouddha  entre  dans  le  village  d'Uruvilvâ 
trois  jours  de  suite  et  ne  se  retire  sous  l'arbre  de  la  Bodhi 
pour  sept  jours  qu'après  ces  visites.  Naturellement  le  rédac- 
teur n'a  pu  avoir  l'intention  de  déranger  volontairement  la 
division  traditionnelle  du  temps.  Il  a  sans  doute  voulu  qu'on  re- 
garde cette  semaine  avec  trois  jours  de  conversions  et  sept  jours 
de  dhyana  comme  une  des  semaines  ordinaires;  cependant  le 
remaniement  se  fait  sentir  d'une  manière  incontestable.  Enfin 
il  est  évident  que  la  femme  battant  du  beurre  qui  figure  dans 
la  sixième  semaine  de  Msâs  est  un  personnage  secondaire, 
introduit  plus  tard.  Ajoutons  à  cela  qu'il  est  facile  de  cons- 
tater qu'en  général  Msâs  présente  moins  de  caractère  original 
-que  Dhg  qui  lui  est  apparenté. 

Voici  comment  il  faut  sans  doute  comprendre  le  dévelop- 
pement spécial  de  Msâs.  Msâs  se  fonde  sur  un  récit  comme 
celui  de  Dhg.  Le  rédacteur  a  voulu  introduire  dans  sa  ver- 
sion le  récit  de  l'acquisition  de  la  connaissance  du  Pratïtya- 
samutpâda,  qu'il  connaissait  et  savait  appartenir  dans  une  autre 
source  à  la  première  semaine.  Il  avait,  de  plus,  le  souvenir 
vague  d'une  femme  faisant  du  beurre  qui  devait  aussi  jouer 
un  rôle  dans  l'histoire  en  question.  Cette  femme  est  le  double 
d'un  personnage  du  schème  initial:  Sujâtâ.  Avant  l'Abhisam- 
bodhana, elle  offre  au  Bodhisattva  de  la  nourriture  —  juste- 
ment du  lait  concentré.  Cependant,  le  nombre  des  semaines  que 
le  rédacteur  avait  à  sa  disposition  était  fixé. Alors  il  s'est  tiré 
d'affaire  en  plaçant  l'acquisition  de  la  connaissance  du  Pratï- 
tyasamutpâda  dans  la  semaine  de  la  maladie  du  Bouddha,  qui 
était  dans  l'original  la  seconde  et  où  celui-ci  en  effet  a  ac- 
compli   fort    peu    de    chose,    et    en  plaçant  ensuite  le  tout  - 
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conformément  à  la  source  dont  il  tient  le  Pratïtyasamutpâda 
immédiatement  après  l'Abhisambodhana,  dans  la  première 
semaine,  avant  l'offrande  des  marchands.  Evidemment  il  lui 
était  indifférent  d'avoir  ainsi  déplacé  l'offrande  contrairement 
à  la  chronologie  traditionnelle  et  d'avoir  placé  la  maladie 
avant  sa  cause.  Ensuite  il  à  fait  entrer  dans  une  seule  et 
même  semaine  la  conversion  des  différents  membres  de  la 
famille  de  Sujâta  —  gagnant  ainsi  une  semaine  pour  la  femme 
a  la  baratte  —  sans  se  soucier  des  dites  absurdités  de  forme 
qui  en  sont  nées.  De  cette  façon  il  a  pu  réaliser  ses  inten- 
tions en  se  servant  du  cadre  ancien. 

Groupe  Mahâvastu.  Le  schème  des  semaines  qui  suivent 
l'Abhisambodhana,  dont  nous  trouvons  des  variantes  dans 
Mvastu,  Tsi,  Lv,  la  Nidânakathâ  et  Birm,  présente  un  tout  autre 
aspect. 

Dans  toutes  les  rédactions  la  charpente  de  ce  schème 
est  la  même.  Au  bout  de  sept  jours  Bhagavat  a  quitté  telle 
place,  et  dans  telle  autre  il  a  passé  de  nouveau  sept  jours. 
S'il  n'y  a  rien  de  particulier  à  raconter  sur  la  semaine  en 
question,  on  n'en  dit  pas  davantage.  Dans  le  cas  opposé,  le 
récit  qui  s'y  rapporte  vient  après  la  phrase  introductive.  Il 
est  difficile  d'établir  la  forme  originale  de  cette  phrase.  Elle  a 
dû  se  rapprocher  surtout  de  celle  de  Mvastu.  Que  l'on  y  com- 
pare la  forme  du  second  commencement  de  la  version  Lv, 
qui  est  presque  identique  à  celle  de  Mvastu.  Dans  Mvastu  le 
verbe  est  au  prétérit. 

Je  présente  p.  110—111  un  tableau  des  sujets  des  diffé- 
rentes rédactions  en  question. 

Le  schème  original  du  groupe  Mahâvastu.  Dans 
ce  groupe,  il  n'y  a  pas,  comme  dans  le  groupe  Dhg,  une 
variante  identique  à  la  forme  originale  du  schème. 

La  première  semaine  se  passe  en  méditation  sous  l'arbre 
de  la  Bodhi;  sur  ce  point  toutes  les  variantes  s'accordent. 
D'après  Mvastu  et  Lv,  qui  représentent  probablement  la  ver- 
sion primitive,  Bhagavat  pense:  »Ici  j'ai  atteint  la  Bodhi;  ici 
j'ai  anéanti  la  naissance,  la  vieillesse  etc.»  La  deuxième 
semaine  se  passe,  d'après  Mvastu,  Tsi  et  la  Nidânakathâ, 
dans  le  voisinage  de  l'arbre  de  la  Bodhi,  d'où  Bhagavat  regarde 
l'arbre    sans    cligner    des    yeux.     Lv    place    cet   épisode    dans 
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la  troisième  semaine.  Cela  vient  cependant  d'un  déplacement 
récent,  car  dans  le  schème  original  une  longue  et  une  courte 
promenade  ont  rempli  sans  aucun  doute  la  troisième  et  la  qua- 
trième semaine.  Il  est  vrai  que  dans  Mvastu  et  dans  Tsi, 
qui  l'imite,  il  n'est  pas  parlé  d'une  courte  promenade,  mais 
seulement  d'une  promenade  longue:  dîrgha  camkrama  ou 
mahâcamkrama;  cependant  ces  épithètes  supposent  une  pro- 
menade précédente  qui  a  été  courte.  La  même  chose  est 
prouvée  par  la  Nidânakathâ.  Elle  a,  justement  dans  la  troi- 
sième et  la  quatrième  semaine,  et  correspondant  à  ces  deux 
promenades,  d'abord  une  promenade  dans  un  ratanacamkama, 
créé  par  Bhagavat,  puis  un  séjour  dans  un  ratanaghara, 
élevé  par  les  dieux,  où  Bhagavat,  assis  sur  un  trône,  étudie 
l'Abhidhammapitaka;  la  forme  de  la  tradition  est  évidemment 
toute  récente,  mais  le  fait  fondamental  reste.  Mvastu,  et  sui- 
vant l'exemple  de  celui-ci,  Tsi,  ont  dans  la  quatrième  semaine 
au  lieu  de  la  petite  promenade,  une  visite  chez  Kâla,  roi 
des  nâgas.  Il  me  semble  évident  que  l'ancienne  histoire  de 
l'autre  roi  des  nâgas,  Mucilinda,  que  l'on  trouve  partout 
dans  les  récits  des  semaines  qui  suivent  l'Abhisambodhana, 
a  amené  ce  récit,  tout  comme  l'offrande  des  marchands,  dans  le 
schème  Dhg,  a  attrait  l'offrande  de  Sujâtâ.  Le  rédacteur  n'a  pas 
oublié  Kâla,  roi  des  nâgas,  qui  avait  louange  le  Bodhisattva  allant 
vers  l'arbre  de  la  Bodhi, l  pour  Mucilinda,  qui  apparaît  ici  pour  la 
première  fois  dans  l'histoire  du  Bouddha,  D'après  Mvastu,  Tsi  et 
Lv,  Bhagavat  a  passé  la  cinquième  semaine  chez  Mucilinda,  et 
la  sixième,  sous  l'arbre  Ajapâlanyagrodha.  La  Nidânakathâ  et 
Birm  ont  l'ordre  inverse,  ce  qui  est  probablement  dû  à  un  dé- 
placement récent.  Nous  avons  parlé  en  détail  de  l'aspect 
original  de  l'épisode  de  Mucilinda  dans  ce  groupe,  en  exami- 
nant cet  épisode  à  part.  Dans  le  schème  original  du  groupe 
Mahâvastu,  une  rencontre  des  filles  de  Mâra  était  placée  dans 
la  semaine  passée  sous  l'arbre  d'Ajapâla,  ou  dans  celle  de  la 
petite  promenade  aux  environs  de  l'arbre  de  la  Bodhi  ;  dans 
la  Nidânakathâ  et  Birm  c'est  le  premier  de  ces  cas,  et  dans 
Lv,    le    dernier.     Le  Mvastu,   qui   a  omis  la  petite  promenade, 


1  M.  Foucher,  L'art  gréco-bouddhique  384  voit  là  »un  exemple  très 
caractérisé  des  confusions  que  favorisait  l'apparition  sur  les  bas-reliefs  de  ces 
figures  de  Bouddha  .  .  .  avant  la  Sambodhi.> 
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parle  de  cette  rencontre  dans  la  semaine  de  la  grande  pro- 
menade; Tsi  n'en  dit  rien.  Ce  n'est  pas  par  hasard  que 
l'épisode  des  Filles  de  Mâra  est  localisé  dans  les  textes  palis 
sous  l'arbre  Ajapâlanyagrodha,  et  dans  les  textes  non-palis, 
dans  le  dans  le  voisinage  de  l'arbre  de  la  Bodhi.  Autant  que  j'en 
puis  juger,  cette  différence  est  suivie  d'une  manière  continue 
dans  les  textes  des  sûtras  des  deux  canons.  Mvastu  et  Lv  ont 
rempli  la  semaine  passée  sous  l'anbre  d'Ajapâla,  chacun  à  sa 
manière  (voir  plus  loin).  Toutes  les  variantes  font  nourrir 
Bhagavat  par  Trapusa  et  Bhallika  le  dernier  jour  de  la  sep- 
tième semaine.  Les  épisodes  supplémentaires  de  la  distri- 
bution des  cheveux  et  des  ongles  comme  objets  de  vénéra- 
tion et  de  la  maladie  du  Bouddha  semblent  avoir  ligure  déjà 
dans  le  schème  initial.  Ils  sont  racontés  tous  deux  dans 
Mvastu,  Tsi,  la  Nidânakathâ  et  Birm.,  bien  que  sous  une  for- 
me un  peu  différente.     Dans  Lv  ils  manquent. 

Les  divers  textes  ont  développé  de  manière  différente  le 
schème  initial. 

Le  Mahâvastu.  Dans  le  Mvastu  on  a  ajouté  dans  la 
première  semaine  une  série  de  gâthâs  qui  décrivent  d'abord 
les  divers  miracles  et  les  hommages  des  dieux  après  l'Abhi- 
sambodhana, puis  le  bonheur  de  différentes  catégories  d'hom- 
mes. Cette  gâthâ  se  retrouve  sous  la  même  forme  dans  le  deux- 
ième Avalokitasûtra.  Au  récit  des  Filles  de  Mâra,  épisode  com- 
mun du  groupe,  le  rédacteur  de  Mvastu  a  ajouté  un  Dharmalab- 
dhajâtaka.  Nous  avons  signalé  plus  haut  que  Mvastu  a  rem- 
placé la  petite  promenade  du  schème  initial  par  un  épisode  de 
Kâla.  Dans  Mvastu  l'épisode  de  Mucilinda  est  très  confus;  cf. 
plus  haut.  L'histoire  détaillée  d'Ajapâla  qui  suit  dans  la  sixième 
semaine  n'appartient  pas  au  schème  original.  Il  précède  la  for- 
mule introductive  du  schème  qui  apparaît  une  page  et  demie  plus 
loin,  comme  s'il  n'eût  jamais  été  auparavant  question  d'Aja- 
pâla. Le  récit  est  écrit  exclusivement  dans  le  style  A:  en 
phrases  nominales  et  avec  des  so  dani  réitérés.  Dans  la  septième 
semaine,  non  seulement  le  rédacteur  a  placé  après  l'histoire 
de  Trapusa  et  Bhallika  les  épisodes  qui  s'}'  rapportent:  ceux 
des  objets  à  honorer,  de  la  maladie  du  Bouddha,  de  la  nais- 
sance miraculeuse  de  la  harïtakî,  mais  encore  il  y  a  ajouté  un 
épisode  où  il  raconte  comment  le  Bouddha  lave  et  déplisse  son 
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Tablau  des  récits 


Mvastu. 

I.    Sous  l'arbre  de  la  Bodhi:  >Ici 
j'ai  atteint  la  Bodhi>.  Gâthâs. 


Tsi. 

I.    Sous  l'arbre  de  la  Bodhi.    12 
Nidânas. 


II.  Près  de  l'arbre  de  la  Bodhi. 
Le  Bouddha  regarde  l'arbre 
sans  cligner  des  yeux. 


II.  Près  de  l'arbre  de  la  Bodhi. 
Le  Bouddha  regarde  l'arbre 
sans  cligner  des  yeux. 


III.  Grande      promenade.        Le       III.    Sur  la  promenade  Marïci. 
Bouddha    est    tenté    par    les 

filles  de  Mâra.     Un  Jâtaka. 

IV.  Dans  la  demeure  de  Kâla. 


V.    Chez  Mucilinda. 


IV.    Dans  la  demeure  de  Kala. 
V.    Chez  Mucilinda. 


VI.    Sous    l'arbre  Ajapalanyagro-       VI.    Sous    l'arbre  Ajapalanyagro- 
dha.     Histoire  d'Ajapâla.  dha.     Histoire  d'Ajapâla. 


VII.    Dans  le  bois  Ksïrikâ.    Recon-      VII. 
tre  des  marchands. 
Le    cadeau    des    cheveux    et 
des  rognures  d'ongles. 
Bhagavat  malade. 
Indra    apporte    une    harïtakï 
pour  le  guérir. 
De    la  queue    du  fruit  Bhag. 
fait  pousser  un  arbre. 
Bhag.  lave  dans  la  Pânikhâtâ 
le  pâmsukùïa  de  Gava  et  se 
baigne  lui-même  dans  l'étang. 


Dans  le  bois  Ksïrikâ. 
Rencontre  des  marchands. 
Le    cadeau    des   cheveux    et 
des  ongles. 

Le  Bouddha  tombe  malade. 
Un    dieu    apporte    une    harï- 
takï, qui  guérit    le   Bouddha. 
Le   Bouddha   fait  pousser  un 
arbre. 
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du  groupe  Mahâvastu. 

Lv.  Nidânakathâ. 


111 


I.    Sous  l'arbre  de  la  Bodhi:    »ïci  I. 

j'ai  atteint  la  Bodhi. 

IL    Grande  promenade.  IL 


III.  Le  Bouddha  regarde  le  manda       III. 
sans  cligner  des  yeux:     »Ici 

j'ai  atteint  la  Bodhi». 

IV.  Petite  promenade.  IV. 

V.    Chez  Mucilinda.  V. 


VI.  Sous  l'arbre  Ajapâlanyagro-  VI. 
dha.  Le  Bouddha  en  s'y  ren- 
dant rencontre  nombre  d'as- 
cètes. Tathâgata  s'aperçoit 
que  le  monde  brûle  à  cause 
de  la  naissance  etc. 

VIL    Sous  l'arbre  Târâyana.    Ren-      VIL 
contre  des  marchands. 
Au  bois  Ksïrikâ. 


Sous  l'arbre  de  la  Bodhi  (12 

nidânas). 

Le  Yamakapâtihâriya. 

Près  de  l'arbre  de  la  Bodhi. 

Le  Bouddha  regarde  le  trône 

sans  cligner  des  yeux. 

Promenade    dans    le  Ratana- 

camkama. 

Dans    le  Ratanaghara,    où  il 
étudie  l'Abhidhammapitaka. 
Sous  l'arbre  Ajapâlanigrodha. 
Bouddha   est    tenté    par    les 
filles  de  Mâra. 
Chez  Mucilinda. 


Sous  l'arbre  Râjâyatana. 
Bhagavat  veut  se  rincer  la 
bouche.  Indra  apporte  une 
harïtakl,  qui  lui  guérit  l'esto- 
mac, un  cure-dent  et  de  l'eau 
dentifrice. 

Rencontre  des  marchands. 
Le    cadeau    des  cheveux   et 
des  rognures  d'ongles. 


ii. 2  Entre  l'Abnisambodhana   et  le  Brahmayacana 

Sânapâmsukula  et  se  baigne  lui-même  dans  la  Nairanjanâ, 
Cet  épisode  est  une  vieille  connaissance  que  nous  avons  trou- 
vée à  la  même  place  dans  Joei-ying  et  dans  Lv  et  Tsi,  immé- 
diatement après  le  période  d'ascétisme.  Il  remonte  en  dernier 
lieu  au  récit  des  miracles  chez  Uruvilvâ-Kasyapa  (Mvagga  I. 
20:  1 — 6),  et  c'est  à  cet  endroit  là  qu'il  faut  l'examiner  en 
détail.  Dans  le  Mvastu  il  est  précédé  d'une  introduction  où 
il  est  question  de  Gava,  qui,  dans  sa  vie  terrestre,  avait  donné 
ee  vêtement  à  Bhagavat.  Ce  récit  est  l'œuvre  du  rédac- 
teur; comme  celui  d'Ajapala,  qu'il  suit  autant  que  possible, 
phrase  pour  phrase,  il  est  écrit  dans  le  style  A. 

Fouo-pen-hing-tsi.  Tsi,  en  général,  imite  Mvastu.  Donc 
Tsi  contient  l'épisode  de  Kâla  tout  à  fait  comme  Mvastu 
et  encore  le  même  passage  que  Mvastu  au  début  de  l'é- 
pisode de  Mucilinda,  lequel,  à  coté  de  cela,  suit  cependant 
d'assez  près  la  version  pâlie,  non  celle  de  Mvastu.  Tsi  a 
encore  le  long  récit  d'Ajapala,  le  récit  de  la  maladie  du 
Bouddha  et  de  la  naissance  miraculeuse  de  l'arbre  harïtakï. 
En  revanche,  l'histoire  de  Gava  est  omise,  sans  doute  parce 
qu'un  épisode  correspondant  avait  déjà  été  raconté.  L'épisode 
des  Filles  de  Mâra  ne  se  trouve  pas  non  plus  dans  Tsi.  Il  y 
a  surtout  un  point  important  où  Tsi  diffère  du  Mvastu:  Ce 
qui  remplit  la  première  semaine,  c'est  l'acquisition  de  la  con- 
naissance du  pratïtyasamutpâda,  dont  la  narration  suit  presque 
complètement  le  récit  pâli. 

Le  Lalitavistara.  Lv  commence  à  trois  reprises  son 
rapport  des  sept  semaines.  La  première  fois  nous  trouvons 
d'abord  la  formule  du  schème,  puis  une  narration  rapide  des 
miracles  et  une  autre  plus  longue  des  hommages  rendus  par 
les  divinités,  dont  la  plus  grande  partie  est  en  vers.  Je  ren- 
voie pour  ceux-ci  au  Sommaire,  et  je  constaterai  seulement 
que  les  parties  en  prose  sont  entièrement  de  date  récente. 
Le  premier  morceau  en  prose  présente  le  cliché  traditionnel 
du  bonheur  universel  et  du  tremblement  de  terre.  Viennent 
ensuite  des  scènes  où  les  Bouddhas  garnissent  le 'monde  d'om- 
brelles et  où  les  Bodhisattvas  des  dix  contrées  du  ciel  présen- 
tent leurs  louanges  à  Bhagavat.  Les  Bouddhas  et  les  Bodhi- 
sattvas ne  sont  mentionnés  que  dans  des  passages  qui,  comme 
-ceux-ci,  sont  relativement  modernes.    Leur  origine  assez  récente 
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se  révèle  aussi  par  le  style:  le  morceau  en  prose  qui  rac  onte  les 
hommages  des  Kàmàvacaras  apsaras  se  compose  d'une  phrase 
de  neuï  lignes  dont  plus  de  sept  sont  remplies  par  une  longue 
file  d'épithètes  du  Tathàgata.  Les  autres  commencements,  qui 
sont  courts,  parlent  toujours  d'hommages  et  d'offrandes  d'om- 
brelles, de  vêtements,  de  parfums,  de  fleurs  etc.  —  le  tout, 
des  clichés  récents. 

Le  désir  du  rédacteur  de  faire  entrer  dans  son  récit  une 
gàthâ  où  il  s'agisse  de  la  première  semaine  sous  l'arbre  de  la 
Bodhi  fut  la  cause  du  second  commencement.  Cette  gàthâ  (où 
entre  autre  choses  l'Abhisambodhana  est  comparé  à  l'abhiseka 
d'un  roi)  place  dans  la  première  semaine  après  l'Abhisambod- 
hana le  moment  où  le  Bouddha  regarda  l'arbre  de  la  Bodhi  sans 
cligner  des  yeux.  Le  rédacteur  n'a  donc  pas  hésité  à  intro- 
duire cette  anecdote  dans  la  première  semaine,  quoique  dans 
les  deux  autres  commencements  il  ait  donné  d'autres  récits 
pour  cette  même  semaine  et  quoique,  bientôt  après,  il  place 
la  dite  anecdote  dans  la  troisième  semaine.  Dans  le  morceau 
en  prose  qui  introduit  la  gàthâ,  nous  trouvons  outre  les  pré- 
sents narratifs  avec  sma,  des  prétérits  dans  le  genre  du  style 
suivant:  cittâni  ou  sprhâm  utpâdayâm  âsnh;  atha  khalu  .  .  . 
devaputras  tasyâm  eva  parsadi  samnipatito  'bhût;  vyahârsit. 

Le  récit  suivi  commence  enfin  377: 1.  Nous  avons  déjà 
parlé  d'une  partie  des  changements  que  Lv  a  faits  dans  la 
distribution  originale.  Lv  a  renversé  l'ordre  originale  entre 
la  deuxième  et  la  troisième  semaine.  Dans  Lv,  l'étendue 
des  promenades  est  indiquée;  la  première  comprend  l'univers 
entier,  la  seconde  s'étend  de  l'océan  oriental  jusqu'à  l'océan 
occidental.  Il  est  peut-être  nécessaire  de  signaler  que  cette 
indication  est  sans  aucun  doute  une  addition  au  schème  ori- 
ginal qu'il  faut  attribuer  au  rédacteur  de  Lv.  L'épisode  des 
filles  de  Màra  tel  qu'il  se  présentait  dans  l'original,  a  été 
abrégé  et  altéré,  et  on  l'a  fait  précéder  d'un  petit  épisode  de 
Màra.  La  semaine  passée  sous  l'arbre  d'Ajapàla,  à  laquelle  ne 
se  rattachait  aucun  récit  particulier  dans  le  schème  initial,  a  été 
rempli  par  Lv  d'une  manière  tout,  à  fait  curieuse.  Bhagavat 
en  route,  rencontre  une  foule  d'ascètes  —  entre  autres  des 
»Gautamas«  (sic!)  —  qui  lui  demandent  comment  il  a  supporté 
le  temps  affreux  qu'il  faisait  pendant  la  semaine  de  Mucilinda. 
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Bhagavat  leur  répond  par  la  gâthâ  de  l'épisode  de  Mucilinda. 
C'est  la  question  de  Mucilinda,  comment  se  porte  Bhagavat, 
appartenant  à  toutes  les  autres  versions  non-palies  qui  est  déve- 
loppée ici  en  épisode  indépendant.  Le  contenu  des  médita- 
tions de  Bhagavat  arrivé  sous  l'arbre:  >les  sens  de  l'homme 
sont  âdipta*,  est  une  anticipation  évidente  du  motif  du  sermon 
de  Gayâsïrsa  (Mvagga  I.  21).  Les  récits  supplémentaires  ne 
se  retrouvent  pas  dans  Lv. 

L'absence  de  l'épisode  de  Kâla,  dans  la  version  Lv  nous 
indique  une  rédaction  plus  proche  de  l'original  que  celle  du 
Mvastu.  Dans  celui-ci  il  a  été  la  cause  du  déplacement  de 
l'épisode  des  Filles  de  Mâra.  D'autre  part,  il  y  a  de  grandes 
ressemblances  entre  ces  deux  versions;  je  signale  en  parti- 
culier l'épisode  des  Filles  de  Mara  et  celui  de  la  rencontre  des 
marchands.  Dans  ce  dernier,  Lv  seul  a  la  même  gâthâ  de 
bénédictions  que  le  Mvastu.  Et  comment  ne  pas  croire  que 
les  gâthâs  d'hommages  rendus  par  différentes  catégories  de 
divinités  et  que,  dans  Lv,  nous  trouvons  dans  le  premier  récit 
de  la  première  semaine,  ont  leur  origine  dans  la  longue  gâthâ 
correspondante  du  Mvastu  où  sont  énumérées  les  mêmes  caté- 
gories de  divinités  rendant  hommages. 

La  Nidânakathâet  la  version  birmane.  La  Nidâna- 
kathâ  et  Birm  n'ont  pas  gardé  la  disposition  rigoureusement  sché- 
matique. Nous  avons  déjà  parlé  des  principaux  changements 
faits  dans  le  schème  même.  Dans  la  première  semaine,  Bhaga- 
vat se  souvient  de  tout  ce  qu'il  a  fait  pour  atteindre  son  état 
actuel.  Ceci  correspond  à  un  passage  de  Joei-ying  et  de 
Siou,  où  il  est  indiqué  que  ces  paroles  de  Bhagavat  ont  été  pro- 
noncées immédiatement  après  l'Abhisambodhana.  Dans  I-tchou, 
ce  passage  faisait  partie  de  l'épisode  de  Mucilinda,  placé  aussi 
dans  cette  rédaction  immédiatement  après  l'Abhisambodhana. 
Nous  trouvons  encore  dans  cette  première  semaine  le  récit  des 
dieux  doutant  que  Bhagavat  soit  réellement  devenu  bouddha 
et  aussi  le  Yamakapâtihâriya,  qui  dans  Lv  et  Tsi  a  été  accom- 
pli peu  après  l'Abhisambodhana  —  La  version  Birmane  suit 
dans  l'essentiel  la  Nidânakathâ. 


Genèse  des  schèmes  d'après  lesquels  se 
groupent  les  épisodes. 

Récapitulation  des  schèmes  et  des  épisodes.  Nous 
ferons  ici  une  récapitulation  rapide  des  versions.  Le  récit 
du  Majjh.-Nik.  passe  directement,  sans  indications  chronologi- 
ques, de  l'épisode  de  PAbhisambodhana  à  celui  du  Brahmayâ- 
cana  1.  Bear,  Hing  et  Kouo  placent  sept  jours  de  méditation 
ou  de  jeûne  entre  les  deux  événements.  Le  groupe  Msv 
et  Joei-ying  comprend  deux  semaines:  celle  des  marchands 
et  celle  de  Mucilinda;  Joei-ying  a,  de  plus,  l'offrande  de  Su- 
jâtâ;.  tous  les  deux  ont  joint  au  Brahmayâcàna  le  Pratïtya- 
samutpâda.  Le  Mvagga  seul  parle  de  quatre  semaines:  Pratï- 
tyasamutpâda, huhuhkajâtiko  brâhmano,  Mucalinda,  Les  mar- 
chands. Dans  le  groupe  Dhg  et  Msâs,  nous  trouvons  six  se- 
maines: Les  marchands,  La  maladie  du  Bouddha,  L'offrande 
d'un  brahmane;  celle  de  Sujâtâ,  sa  femme;  celle  de  ses  enfants; 
Mucilinda.  Msâs  a  en  outre:  Pratïtyasamutpâda  et  L'off- 
rande d'une  femme  qui  bat  du  beurre.  Le  groupe  Myastu, 
Tsi,  Lv,  Nidânakathâ,  Birm,  a  sept  semaines:  Sous  l'arbre  de 
la  Bodhi;  Dans  le  voisinage  de  l'arbre  de  la  Bodhi;  Grande  pro- 
menade; Petite  promenade,  avec  l'épisode  de  Mâra;  Mucilinda; 
Sous  l'arbre  Ajapâlanyagrodha  ;  Les  marchands.  Tsi  a  encore 
Pratïtyasamutpâda.  Par  un  échange  Tsi  et  Mvastu  ont  de 
plus  L'épisode  de  Kâla. 

Il  y  a  là  un  tel  bariolage,  une  telle  variété  de  récits  qu'on 
ne  peut  peut-être  en  trouver  un  semblable  que  dans  la  période 

1  II  en  est  de  même  du  Dîpankaravastu  de  Mvastu  (Mvastu  I.  230:  12 
et  suiv.  i.  Le  document  Mahâyâna  que  cite  M.  Edkins  Chinese  Buddhism, 
24,  dit  expressément  que  les  sept  premiers  jours  étaient  remplis  par  les 
exhortations  de  Brahma. 
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de  la  vie  du  Bouddha  qui  dure  depuis  le  retour  à  Kapilavastu 
jusqu'au  Parinirvâna.  La  chronologie  et  les  sujets  varient 
d'une  manière  également  frappante. 

Genèse  des  schèmes  appartenant  aux  récits  non- 
Mahâvagga.  Examinons  d'abord  tous  les  schèmes  excepté 
celui  du  Mahâvagga.  Dans  la  diversité  bigarrée  que  nous 
avons  signalée,  il  y  a  pourtant  quelques  points  fixes  et  les 
traces  d'une  histoire. 

Le  Bouddha  nourri  par  les  marchands  et  La  maladie  du 
Bouddha  (épisode  qui  s'y  rattache)  forment  avec  celui  de  Muci- 
linda  le  récit  du  groupe  Msv. 

Ces  deux  épisodes  servent  de  base  au  schème  du  groupe 
Dhg.  L'histoire  des  marchands  offrant  de  la  nourriture  a  tout 
naturellement  rappelé  Sujâtâ,  qui,  de  son  côté,  avait  la  pre- 
mière porté  à  manger  au  Bodhisattva  après  les  années  d'ascé- 
tisme. De  cette  manière  quatre  semaines  seulement  étaient 
remplies.  On  y  a  remédié  en  dédoublant  le  motif  de  Sujâtâ, 
par  l'introduction  de  sa  famille,  et  l'on  a  atteint  le  nombre 
désiré  de  sept  semaines,  y  compris  le  Brahmayâcana. 

Dans  le  groupe  Mvastu  nous  retrouvons  les  deux  épi- 
sodes. Le  séjour  sous  l'arbre  de  la  Bodhi  pendant  la  première 
semaine  a  donné  quatre  semaines  par  une  simple  division: 
le  repos  sous  l'arbre  de  la  Bodhi,  le  repos  aux  environs  de 
l'arbre,  la  promenade  dans  le  voisinage,  la  promenade  plus 
éloignée.  Le  séjour  sous  l'arbre  d'Ajapâla  correspond  peut-être 
à  une  tradition  plus  ancienne;  cf.  Mvagga.  Sous  cet  arbre 
s'est  localisé,  alternativement,  le  seul  épisode  essentiellement 
différent  des  deux  épisodes  en  question  que  nous  trouvions 
dans  ces  schèmes:  celui  des  Filles  de  Mâra.  Cet  épisode  est 
cependant  un  sûtra  indépendant,  emprunté  ailleurs,  et  son 
intercalation  ici  est  due  à  l'indication  du  temps  et  du  lieu 
fournie  par  l'introduction  de  la  suite  de  sûtras  à  laquelle  il 
appartient. 

Ce  n'est  que  plus  tard  que  l'épisode  du  Pratïtyasamut- 
pâda  a  pénétré  dans  deux  récits  de  ces  schèmes  non-Mvagga, 
c.-à-d.  dans  Msas  et  Tsi.  Dans  Msv,  on  trouve  ce  sûtra 
indépendant  ajouté  à  l'histoire  du  Brahmayâcana  —  phéno- 
mène qui  s'explique  de  la  même  manière  que  l'existence  de 
cette  histoire  dans  le  Mvagga;  voir  ci-dessus. 

Le  brahmane  moqueur  ne  figure  dans  aucun  de  ces  récits. 
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La  rencontre  de  Mucilinda  et  celle  des  marchands  off- 
rant de  la  nourriture  au  Bouddha  sont  donc  les  deux  épisodes 
sur  lesquels  se  fondent  exclusivement  les  trois  schèmes  non- 
Mvagga,  pour  répartir  le  temps  dans  l'intervalle  existant  entre 
l'Abhisambodhama  et  le  Brahmayacana.  Les  autres  épisodes 
sont  tous  accidentels  ;  nous  pouvons  expliquer  et  retracer  leur 
provenance  des  deux  épisodes  plus  anciens  ou  de  leur  combinai- 
sonavec  ceux-ci. 

Genèse  du  schème  du  Mahàvagga.  Trouvons-nous, 
dans  le  schème  de  Mvagga,  comme  c'était  le  cas  dans  les 
schèmes  déjà  analysés,  les  traces  de  l'histoire  de  sa  genèse? 
Je  le  crois. 

La  raison  qui  incita  le  rédacteur  à  introduire  dans  la  ver- 
sion l'épisode  du  Pratïtyasamutpâda  est  bien  facile  à  trou- 
ver. Déjà  dans  la  première  partie  du  Brahmayacana,  la  diffi- 
culté de  comprendre  le  Pratïtyasamutpâda  est  présentée  comme 
un  obstacle  qui  empêche  Bhagavat  de  prêcher  la  loi.  C'est  à 
cause  de  cette  remarque  que  le  rédacteur  de  Mvagga  (comme 
plus  tard  celui  de  Msv)  a  voulu,  dans  l'épisode  de  l'acquisition 
de  la  connaissance  du  Pratïtyasamutpâda,  expliquer  ce  que  c'est 
que  ce  Pràtityasamutpàda,  en  se  servant  de  la  formule  tradi- 
tionelle.  L'époque  où  la  connaissance  de  cette  formule  des 
douze  causes  fut  acquise  par  le  Bouddha  —  formule  qui  déci- 
dément circulait  déjà  depuis  longtemps  indépendante  —  ne  fut 
pas  fixé  dès  le  début:  dans  les  sùtras,  on  trouve  l'indication  d'une 
autre  époque,  celle  qui  précédait  l'Abnisambodhana.  La  gàthà 
du  Brahmane  moqueur,  d'où  est  né  le  récit  de  la  rencontre 
du  brahmane  moqueur,  se  rattache  sans  aucun  doute  aux  gâthàs 
de  la  partie  précédente  (celle  du  Pratïtyasamutpâda),  lesquelles 
parlent  du  >  brahmane»,  et  voilà  pourquoi  cet  épisode  peu  in- 
téressant a  été  intercalé  dans  Mvagga.  Restent  donc,  dans 
Mvagga  comme  dans  les  trois  schèmes  analysés  plus  haut, 
les  deux  épisodes  de  Mucalinda  et  des  Marchands. 

La  structure  intérieure  de  Mvagga  ne  justifierait  donc  pas 
une  mise  à  part  de  celui-ci  en  regard  des  rédactions  non-Mvagga. 
Là  encore  les  deux  épisodes  de  Mucilinda  et  des  Marchands 
sont  des  centres  fixes  autours  desquels  se  groupent  d'autres 
épisodes,  dont  l'apparition  est  due  à  des  causes  fortuites. 

11  faut  signaler  que  la  tradition  récente  des  Sthaviravâdins 
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—  à  l'exception  de  l'Udàna  —  ne  connaît  pas. le  récit  de  Mvagga 
des  quatre  semaines,  ou  du  moins  ne  s'en  occupe  pas.  Nous 
avons  déjà  fait  observer  que  cette  partie  tout  entière  manque 
dans  la  rédaction  de  Majjh-nik.,  et  aussi  que  la  tradition  des  Stha- 
viravàdins  n'hésite  pas  à  placer  l'acquisition  de  la  connaissance 
du  Pratîtyasamutpada,  non  pas  dans  les  semaines  après  l'Abhi- 
sambodhana, mais  à  l'époque  de  l'Abhisambodhana  même;  voir 
p.  ex.  Mahâpadânasuttanta.  Dans  les  semaines  qui  suivent 
l'Abhisambodhana,  la  tradition  récente  des  suttas  des  Sthavira- 
vâdins  a  mis  une  rencontre  des  filles  de  Mâra  ou  de  Mâra  lui- 
même  dont  nous  ne  trouvons  rien  dans  Mvagga.  La  Nidâ- 
nakathâ  appartenant  à  la  même  école,  qui  connaît  le  récit  de 
Mvagga  -  car  il  le  cite  —  et  qui  suit  en  général  Mvagga, 
a  pourtant  préféré  un  autre  récit  où  il  n'est  question  ni  du  Pra- 
tîtyasamutpada ni  du  brahmane  moqueur  et  où  nous  trouvons 
au  contraire  une  rencontre  des  filles  de  Mâra. 

Comparaison  des  schèmes  et  conclusion.  Il  y 
a  un  moyen  qui  paraît  assez  simple  d'expliquer  la  variation 
de  distribution  que  présente  cette  partie  dans  les  différents 
schèmes:  c'est  la  supposition  que  le  récit  primitif  de  la  sec- 
tion Upasampadâ  du  Vinaya  n'aurait  contenu  aucune  indi- 
cation sur  cette  époque.  Majjh.-nik.  et  Bear  auraient  ensuite 
gardé  cette  phase,  et  les  autres  schèmes,  sans  en  excepter 
Mvagga,  auraient  puisé  dans  la  tradition  générale,  qui  ne  con- 
naissait que  les  épisodes  de  Mucilinda  et  des  Marchands,  et 
les  auraient  développés,  chacun  à  leur  manière. 

Cette  supposition  pourrait  être  appuyée  par  plusieurs  cir- 
constances: l'histoire  de  la  genèse  du  récit  des  semaines 
de  Mvagga,  l'appréciation  de  celui-ci  dans  la  tradition  ulté- 
rieure des  Sthaviravâdins,  la  grande  variété  des  différents 
schèmes.  On  pourrait  encore  trouver  un  nouvel  appui  à  cette 
supposition  dans  le  fait  que  l'art  ne  représente  presque  pas 
cette  époque  de  la  vie  du  Bouddha  (cf.  Foucher  L'art  gréco- 
bouddhique  414  et  suiv.). 

Cependant  il  faut  la  rejeter.  Nous  ne  trouvons  pas  de 
nouveaux  récits  indépendants  en  dehors  de  ceux  de  Mvagga, 
et  ceux  qui  existent  en  commun  avec  Mvagga  sont,  quant 
à  la  forme,  des  développements  de  la  rédaction  du  Mvagga. 
Et    les    constatations    qu'on   peut  faire,  au  cours  d'un  examen 
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comparatif  plus  étendu  sur  les  rapports  entre  les  deux  rédac- 
tions, rend  nécessaire  cette  conclusion.  Parmi  les  circonstan- 
ces qui  ont  causé  la  corruption  de  Mvagga  telle  qu'elle  se 
présente  dans  les  textes  non-Mvagga,  citons  d'abord  le  fait 
que  cette  partie  de  la  biographie  du  Bouddha  s'est  trouvée 
placée  juste  à  la  jonction  des  deux  parties  principales  de  la  bio- 
graphie et  que,  par  conséquent,  elle  a  été  sujette  à  des  alté- 
rations quand  on  les  a  réunies.  Ajoutons  le  caractère  anec- 
dotique  de  la  partie  —  composée  de  petits  récits  détachés  — 
qui  invitait  à  de  nouveaux  développements  du  même  genre. 


Résumé  des  résultats  de  l'étude  sur  l'intervalle  entre 
l'Abhisambodhana  et  le  Brahamayâcana. 

Nous  pouvons  résumer  ainsi  les  résultats  de  notre  étude 
sur  la  partie  de  la  biographie  du  Bouddha  qui  comprend  l'inter- 
valle entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayâcana : 

Dans  le  récit  qui  se  trouve  au  début  de  la  section  Upa- 
sampadâ et  qui  fournit  les  exemples  de  cette  section  du  Vinaya, 
une  partie  comprenant  ces  semaines  se  trouvait  en  tête. .  Elle 
se  rattache  au  Brahmayâcana  qui  suit,  et  il  paraît  douteux 
qu'elle  ait  été  composée  du  premier  jet  avec  le  reste  du  récit 
Upasampadâ.  Elle  donne  l'impression  d'être  une  addition,  mais 
nous  ne  la  connaissons  que  faisant  partie  de  celui-ci.  Cette 
partie  a  subi  dans  les  divers  textes  non-Mvagga  des  chan- 
gements importants,  qui  s'expliquent  en  particulier  par  la  place 
qu'elle  occupe  dans  l'ensemble  de  la  biographie  et  par  son 
contenu  anecdotique. 

Nous  trouvons  des  groupements  de  textes  apparentés. 
Ainsi  Dhg  et  Msas  forment  un  groupe,  Mvastu  et  Lv  en  for- 
ment un  autre.  Le  schème  de  ceux-ci  a  été  adopté  par  Tsi 
et  la  Nidânakathâ.  Msv  se  trouve  isolé,  et  c'est  à  lui  que  le 
Joei-ying,  ouvrage  récent,  doit  avoir  emprunté  son  texte.  Le 
Bear,  avec  les  textes  qui  s'y  rattachent  \  ainsi  que  le  Majjh.- 
nik.  a  tout  à  fait  omis  cette  partie.  Dans  la  version  du 
Majjh.-nik.    le    récit    Upasampadâ   a   été    abrégé    sur   d'autres 


et  aussi  le  document  du  Mahavana  de  M.  Edkin> 
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points  aussi,  et  il  ne  faut  pas  la  mettre  au  même  rang  que  le 
Buddhacarita. 

Les  versions  non-Mvagga  ont  complété  leurs  récits  en 
intercalant  d'autres  motifs  connus,  apparentés  aux  deux  motifs 
anciens  retenus,  à  savoir  la  rencontre  de  Mucilinda  et  la  ren- 
contre des  marchands.  L'épisode  des  marchands  qui  donnent  à 
manger  au  Bouddha  inspire  celui  de  Sujâtâ  qui  a  déjà  accompli 
cette  action.  Mucilinda,  roi  des  nâgas,  entraîne  l'apparition 
de  l'autre  roi  des  nâgas,  Kâla.  Enfin  les  indications  trouvées 
dans  des  sûtras  indépendants  ont  causé  l'introduction  des 
histoires  des  filles  de  Mâra  et  ensuite  de  lui-même,  dans  les 
textes  non-Mvagga.  De  cette  manière  sont  nés  les  différents 
épisodes  de  l'intervalle  entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahma- 
yacana. 

D'autre  part,  les  deux  épisodes  principaux  de  Mvagga  ont 
pénétré  même  dans  les  textes  qui  se  taisent  sur  cet  inter- 
valle, c.-à-d.  le  groupe  Bear  1  —  la  chronologie  et  le  milieu  en 
étant  alors  changés.  Dans  ces  textes  nous  les  trouvons  placés 
après  le  Brahmayacana,  le  plus  souvent  dans  la  marche  vers 
Bénarès.  C'est  là  aussi  que  le  Mvastu  a  placé  l'épisode  du 
Brahmane  moqueur,  tiré  du  Mvagga. 


1  Ainsi  que  dans  le  document  du  Mahajrana  cité  par  M.  Edkins. 
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Sommaire  des  versions. 

Version  des  Sthaviravàdins.     (Mvagga  I.  5). 

A.  Bhagavat  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Venant    de    l'arbre    Râjâyatana,    Bhagavat    reste    sous 
l'arbre  Ajapâlanigrodha  (§  1). 

2)  Il    pense    que    la    loi   est  trop  profonde;  s'il  la  prêche, 
elle  ne  lui  rapportera  que  de  la  peine  (§  2). 

3)  Une  gâthâ  est  prononcée  qui  exprime  la  même  chose: 
kicchetia  nie  adhigatam  (§3). 

4)  Bhagavat  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi  (§  4  début). 

B.  Brahma  sollicite  pour  la  première  fois  Bhagavat 
de  prêcher  la  loi;  Bhagavat  refuse. 

1)  Ce    que    pense    Brahma    connaissant    la    résolution    de 
Bhagavat  (§  4  suite  ). 

2)  Quittant  le    ciel  de  Brahma,  il  se  rend  auprès  de  Bha- 
gavat (§5). 

3)  Brahma  sollicite  Bhagavat  de  prêcher  la  loi:  il  en  est 
qui  la  reconnaîtront  (§  6). 

4)  Brahma  prononce  une  gâthâ  de  la  même  portée  :  pàtu- 
rahosi  Magadhesu  pnbbc  (§7). 

5)  Bhagavat   refuse,    comme    plus    haut  =  Sthv    A    2 — 4, 
§§2—4  début  (§8). 

C.  Brahma  sollicite  pour  la  deuxième  fois;  Bhaga- 
vat refuse  de  nouveau  =s  plus  haut  Sthv  B  3  et  5, 
§6  depuis  desetii  et  §8  (§9). 

D.  Brahma  sollicite  pour  la  troisième  fois;  Bhagavat 
consent. 

1)  Sollicitation  de  Brahma,  =5  plus  haut  Sthv  B  3,  §  6  de- 
puis desetii  (§  10  début). 
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2)  Bhagavat  regarde  l'univers  de  l'œil  du  Bouddha. 

a)  Les    différents    êtres    ont    des   caractères  différents 
(§  10  suite), 

b)  comme  les  lotus  de  l'étang  (§  11). 

3)  Bhagavat,    reconnaissant    que    les  êtres  ont  des  carac- 
tères différents,  prononce  une  gâthâ  où  il  consent  (§  12). 

4)  Connaissant    que    Bhagavat    consent,   Brahma  disparaît 
(§  13). 

Version  de  la  Nidânakathâ. 
(Jât.  1.  81:  4—14;  cf.  Birth  stories  111). 

Cette  version  est  un  petit  extrait  du  récit  du  Mvagga. 
Cependant,  il  n'y  a  qu'une  seule  sollicitation.  Brahma  venant 
auprès  de  Satthâ  est  accompagné  de  Sakka,  de  Suyâma,  de 
Santusita  etc. 


Version  birmane  (Birm  108 — 110). 

La  version  birmane  rend  presque  littéralement  le  récit 
de  Mvagga,  mais  sans  gâthâs.  Cette  version  ne  connaît  pas 
non  plus  un  refus  de  la  part  du  Bouddha;  la  sollicitation  n'est 
donc  pas  répétée. 

Version  des  Dharmaguptas. 
(Éd.  Tokyo  XV.  5.  6  b   17 — 7  b  6.) 

A.  Bhagavat  ne  veut  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Ayant  quitté  l'arbre  de  Mucilinda,  roi  des  nàgas,  Bha- 
gavat va  séjourner  sous  l'arbre  Ajapâlanyagrodha. 

2)  Bhagavat  se  demande  si  la  loi  n'est  pas  trop  profonde 
pour  être  prêchée;  il  prononce  une  gâthâ;  et  ne  prêche 
pas  la  loi  =  Sthv  A  2—4. 

B.  Brahma    sollicite   Bhagavat  pour  la  première  fois 

de  prêcher  la  loi;  Bhagavat  refuse. 

1)  Réflexions  de  Brahma  après  la  résolution  de  Bhagavat. 
Il  se  rend  auprès  de  Bhagavat  et  le  sollicite  de  prê- 
cher !=  Sthv  B  1—3. 

2)  Bhagavat  refuse  =  Sthv  B  5  et  plus  haut  Dhg  A  2. 
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C.      Deuxième  sollicitation  de  Brahma;  Bhagavat  con- 
sent. 

1)  Sollicitation  de  Brahma^1  Sthv  B  1  et  3. 

2)  Brahma  finit  par  le  premier  sloka  de  la  gâthâ  Sthv 
B  4  :  pâturahosi  Magadhesu  pubbe. 

3)  Bhagavat  regarde  l'univers.  Les  différents  êtres  ont 
des  caractères  différents;  comme  les  lotus  de  l'étang. 
S'en  étant  aperçu,  Bhagavat  récite  une  gâthâ,  où  il 
consent  à  la  demande.  Après  ce  consentement.  Brahma 
disparaît  =  Sthv  D  2—4. 


Version  des  Mahisasakas.     (Éd.  Tokyo  XVI.  1.  90  a  7—20). 

A.  Bhagavat  ne  veut  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Bhagavat  se  trouve  depuis  sept  jours  sous  l'arbre  Aja- 
pâlanyagrodha. 

2)  Bhagavat  se  demande  si  la  loi  n'est  pas  trop  profonde 
pour  être  prêchée;  il  dit  une  gâthâ  et  ne  prêche  pas 
la  loi  — Sthv  A  2— 4. 

B.  Trois  fois  Brahma  sollicite  Bhagavat  de  prêcher 
la  loi. 

Réflexions  de  Brahma  quand  il  apprend  la  résolution  de 
Bhagavat.  Allant  à  Bhagavat  il  le  sollicite  de  prêcher  = 
Sthv  B  1—3.     »  Ainsi  par  trois  fois.» 

C.  Bhagavat  consent. 

1)  Brahma  dit  une  gâthâ  SX?  Sthv  B  4:  pâturahosi  Maga- 
dhesu pubbe. 

2)  Bhagavat  regarde  l'univers.  Les  êtres  ont  des  carac- 
tères différents;  comme  les  lotus  de  l'étang  Sthv  D  2. 

3)  Il  prononce  une  gâthâ  où  il  consent.  Connaissant  son 
consentement  Brahma  disparaît  =  Sthv  D  3  (depuis  la 
gâthâ)  —  4. 

1  Dans  l'aperçu  suivant  le  contenu,  le  signe  =  veut  dire  que  les  pas- 
sages en  question  sont  identiques  (ou  tout  à  fait  ou  avec  des  exceptions  sans 
aucune  importance),  |3a  signifie  qu'il  y  a  de  petites  divergences  au  point  de 
vue  de  la  forme,  cv  qu'il  y  en  a  de  plus  importantes,  enfin  )(  que  la  matière  est 
la  même  mais  que  la  forme  ne  présente  que  peu  d'analogie  par  ex.  une  concor- 
dance d'ordre  général  dans  le  choix  des  mots,  non  dans  la  composition  de  la 
phrase. 
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Version  du  Fouo-pen-hing-tsi. 

(Éd.  Tokyo  XIII.  8.  48  b   11-49  b   14: 

ci  Beal  Legend  241-243). 

A.  Bhagavat    ne    veut   pas  prêcher  la  loi. 
Bhagavat  se  trouve  sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

1)  Bhagavat  se  demande  si  la  loi  n'est  pas  trop  profonde 
pour  être  prêehée;  une  gâthâ  est  prononcée  =  Sthv 
2-3. 

2)  Voyant  que  la  loi  est  si  profonde,'  Tathàgatad)  veut 
jouir  dans  l'aranya  et  ne  veut  pas  prêcher  la  loi. 
Ment  ensuite  une  gâthâ  qui  dit  la  même  chose. 

B.  Brahma    sollicite    Bhagavat    de    prêcher    la    loi; 
Bhagavat   y   consent. 

1)  Réflexions  que  fait  Brahma  connaissant  la  résolution 
de  Bhagavat.  Il  va  chez  Bhagavat  et  le  sollicite  de 
prêcher  QQ  Sthv  B   1-3. 

2)  Brahma  dit  une  longue  gâthâ  dont  les  deux  premiers 
slokas  correspondent  à  la  gâthâ  Sthv  B  4:  pàturahosi 
Magadhesu  pubbe  et  dont  le  reste  est  en  partie  iden- 
tique aux  slokas  du  même  passage  dans  Lv  F  2. 

3)  Bhagavat  regarde  avec  compassion  les  différents  mon- 
des. Tous  les  êtres  ont  des  caractères  différents; 
comme  les  lotus  de  l'étang.  Ayant  vu  cela  il  dit  une 
gâthâ  où  il  consent  à  prêcher  =  Sthv  D  2—3. 

4)  À  cette  nouvelle  Brahma  disparaît  Që  Sthv  4. 

Version  du  Buddhacarita. 
(Éd.  Tokyo  XXIV.  7.  62  a  7—15;  cf.  Beal  1178—1191). 

A.  Le  Bouddha  préfère  se  taire. 

1)  Il  regarde  l'arbre  de  de  la  Bodhi  sans  cligner  des 
yeux  pendant  sept  jours:  »lci  j'ai  atteint  l'accomplisse- 
ment de  mes  voeux  précédents». 

2)  Il  regarde  les  êtres  de  l'oeil  du  Bouddha,  il  veut  les 
conduire  à  la  pureté.  Mais  la  loi  est  trop  profonde, 
comment  la  prêcher?  Il  préfère  éviter  cette  peine 
en  se  taisant. 

B.  Le  Bouddha  hésite  encore  une  fois. 
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Se  rappelant  son  A^âkarana  il  veut  de  nouveau  prêcher 
la  loi.     Il  considère  les  êtres  et  leurs  klesas. 
C.      Brahma  le  sollicite  de  prêcher,  et  il  s'y  décide. 

S'apercevant  de  ses  pensées,  Brahma  A^a  chez  lui  et 
dit:  Les  êtres  sont  différents,  les  uns  ont  de  lourds  klesas, 
les  autres  en  ont  peu.  Toi  qui  as  passé  la  mer  des  dou- 
leurs, de  la  naissance  et  de  la  mort,  sauve  les  autres, 
qui  sans  ton  secours  y  périraient.  Brahma  s'en  va,  et  le 
Bouddha  se  décide  à  prêcher. 

Version  du  Fouo-pen-hing. 
(Éd.  Tôkyô  XXIV.  7.  25  a  6-25  b  3;  chap.   17  a). 

Bhagavat  regarde  l'univers  et  préfère  se  taire.  Brahma 
s'en  aperçoit,  descend  du  ciel  de  Brahma  et  le  sollicite  de 
distribuer  l'amrta.  Parabole  des  lotus.  Bhagavat  ayant  cédé 
à  sa  demande  Brahma  s'en  va  de  nouveau. 

Version  de  Kouo-k'iu-hien-tsai-in-kouo. 
(Éd.  Tôkyô  XIII.   10.   18  b   13-19  a  8). 

Ai     Tathâgata  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Regardant  l'arbre  de  la  Bodhi  Tathâgata  fait  cette 
réflexion:    c'est  ici  que  j'ai  épuisé  les  âsravas. 

2)  Il  se  demande  si  la  loi  n'est  pas  trop  profonde  pour 
être  prêchée.  Les  êtres  sont  bien  mauvais;  ils  ne  la 
comprendront  pas.  Il  préfère  entrer  dans  le  Parinir- 
vâna  et  prononce  une  gâthâ  )(  Sthv  A  2  — 3. 

B.      Brahma    sollicite    Tathâgata    de  prêcher  la  loi: 
Tathâgata  y  consent. 

1)  Sachant  la  résolution  de  Tathâgata  Brahma  s'afflige, 
car  il  considère  ce  qu'a  fait  Bhagavat  (!)  pour  le  salut 
des .  hommes  dans  les  kalpas  précédents,  et  ce  que 
sera  maintenant  leur  sort. 

2)  Il  s'en  va  solliciter  Tathâgata:  Tu  as  fait  jadis  telle 
et  telle  chose;  les  êtres  sont  mauvais;  pourtant  il 
y  en  a  qui  comprendront  )(  Sthv  B  3. 

3)  Sakra  et  tous  les  dieux  jusqu'aux  Nirmitavâsavartins 
supplient  Tathâgata  de  tourner  la  roue  de  la  loi. 
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4)  Bhagavat   répond  qu'il  voudrait  bien  prêcher  la  loi, 
mais  qu'elle  est  trop  subtile  et  trop  profonde.     On  ne 
la  comprendrait  pas  )(  Sthv  A  2  (A  5). 

5)  Les  dieux  renouvellent  encore  deux  fois  leur  sollici- 
tation. 

6)  Au  septième  jour  Tathâgata  cède  à  leurs  sollicitations. 

7)  Connaissant  sa  résolution  les  dieux  le  quittent. 

8)  Pendant  sept  jours  Bhagavat,  de  son  oeil  de  Bouddha, 
regarde  les  êtres;  les  uns  ont  l'esprit  sublime,  les  au- 
tres médiocre  ou  bas,  de  même,  les  klesas  sont  bas, 
médiocres  ou  sublimes. 


Version  des  Mulasarvastivadins. 

(Traduction    chin.:    Éd.  Tokyo  XVII.  3.  23  b  18—24  a  18.  Cf. 

trad.  thibét.  :  Annales  du  Musée  Guimet  5:   14  et  suiv.). 

A.  Bhagavat  ne  veut  pas  prêcher  la  loi. 
Il  est  assis  sous  l'arbre  de  la  Bodhi. 

1)  Bhagavat  craint  que  la  loi  ne  soit  trop  profonde  pour 
qu'on  la  prêche.  Il  préfère  rester  dans  un  lieu  soli- 
taire et  jouir  de  la  loi  sa  Sthv  A  2. 

2)  Il  ne  prêche  pas  la  loi  )(  Sthv  A  4. 

B.  Brahma    sollicite    Bhagavat    de   prêcher  la  loi; 
Bhagavat  y  consent. 

1)  Réflexions  de  Brahma  après  la  résolution  de  Bhagavat. 
Il  va  auprès  du  Bouddha  oo  Sthv  B  1—2. 

2)  Brahma  dit  une  gâthâ  presque  identique  à  celle  de 
Sthv  B  4:  pâturahosi  Magadhesn  pubbe. 

3)  Bhagavat  lui  répond  par  une  gâthâ  analogue  à  celle 
qui  se  retrouve  Sthv  A  3:  kicchena  me  adhigatam. 

4)  Brahma  sollicite  Bhagavat  de  prêcher  la  loi. 

a)  Les  hommes  ont  des  caractères  différents.  Même 
ceux  qui  ont  peu  de  klesas,  s'ils  n'entendent  pas 
prêcher  la  loi,  ils  ne  la  comprendront  que  peu  et 
mal  =  Sthv  D  2  a;  cf.  Sthv  B  3. 

b)  Les  hommes  sont  comme  les  lotus  de  l'étang;  ils 
ont  des  caractères  différents.  Ceux  qui  ont  peu  de 
klesas    s'ils    n'entendent    pas    prêcher    la    loi    ne  la 
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comprendront    que    peu    et    mal.     Prêche-la-leur,  ils 
comprendront  c<o  Sthv  D  2,  B  3  fin. 

5)  Bhagavat  se  décide  à  regarder  les  hommes  de  l'œil 
du  Bouddha.  Il  voit  que  leurs  caractères  sont  diffé- 
rents etc.  (==  plus  haut  Msv  B  4  a)  et  il  est  saisi 
de  pitié. 

6)  Bhagavat  prononce  une  gâthâ  où  il  consent  à  prêcher 
la  loi.  Connaissant  cela,  Brahma  se  retire  satisfait 
2fi  Sthv  3  fin  -  4. 


Version  du  Mahavastu.     (Mvasttt  III.  313:  18  --  322:  7). 

A.  Bhagavat  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Bhagavat  reste  sous  l'arbre  Nyagrodha  en  méditant 
sur  le  monde  ( — 314:   1). 

2)  Il  se  demande  si  la  loi  n'est  pas  trop  profonde  pour 
qu'on  la  prêche;  il  préfère  se  taire  et  rester  sur  le 
mont  d'aranya;  il  prononce  une  gâthâ  SB  Sthv  A  2 — 3 
(-314:   12). 

B.  Bhagavat  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Bhagavat  venant  d'être  illuminé  séjourne  sous  l'arbre 
Nyagrodha  (—314:   14). 

2)  Il  craint  que  la  loi  ne  soit  trop  profonde  pour  être 
prêchée  et  préfère  rester  sur  le  mont  d'aranya  gardant  le 
silence  g^  Mvastu  A  2,  voir  plus  haut  (—315:  1). 

C.  Sakra    et    Brahma    sollicitent   Bhagavat   de  prê- 
cher la  loi;  Bhagavat  refuse. 

1)  Brahma  apprenant  la  résolution  de  Bhagavat,  se  rend 
auprès  de  Sakra  et  lui  propose  d'aller  ensemble  solliciter 
Bhagavat  de  prêcher.     Sakra  y  consent  (—315:  6). 

2)  Entourés  de  dieux  et  de  yaksas,  ils  vont  à  Bhagavat 
atîki'âiitdye  râirïye  (315 — .10). 

3)  Brahma  prie  Sakra  d'exhorter  Bhagavat  à  prêcher  la 
loi  (—315:   11). 

4)  Sakra  adresse  sa  sollicitation  à  Bhagavat  par  un  sloka 
dont  la  première  demi-strophe  se  rapproche  de  près 
de  celle  du  dernier  sloka  de  la  gâthâ  utthchi  vira  vi- 
jitasatngâma    (Sthv  B  4).     Bhagavat    garde    le  silence 

(—315:   17). 
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5)  Brahma  dit:  »Ce  n'est  pas  ainsi  qu'on  sollicite  les  Ta- 
thâgatas  à  tourner  la  roue  de  la  loi.»  (  —  315:  19). 

6)  Sakra  lui  répond:  »Toi,  qui  as  vu  les  autres  illuminés, 
prie-le  toi-même!»  ( — 316:  2). 

7)  Brahma  sollicite  Bhagavat  en  lui  adressant  un  sloka 
qui  ressemble  au  dernier  sloka  de  la  gâthâ  ntthehi 
vira  vijitasamgâma  (Sthv  B  4).  Bhagavat  se  tait 
encore  (—316:  6). 

8)  Brahma  et  Sakra  avec  leur  suite  de  dieux  et  de  yak- 
sas  disparaissent  affligés  (  —  316:   10). 

D.  Deuxième    sollicitation    de    la    part    de  Brahma; 
•    refus  de  Bhagavat. 

1)  »Ett/?am  eva  sriïyati.»  Bhagavat,  venant  d'être  illu- 
miné, reste  sous  l'arbre  Nyagrodha  (—316:  13). 

2)  Atikrântâyâm  râtryâm  Brahma  se  rend  auprès  de  Bha- 
gavat et  le  sollicite,  par  la  même  gâthâ  qu'auparavant, 
cf.  plus  haut  Mvastu  C  7  ( — 316:  18). 

3)  Bhagavat  lui  répond  par  le  sloka  pratisrotagâmïko 
mârgo  c.-à-d.  le  dernier  sloka  de  la  gâthâ  kicchena  me 
adhigatam  (Sthv  A  3)  sous  une  forme  un  peu  retouchée 
(-316:  21). 

4)  Sur  le  refus  de  Bhagavat  Brahma  disparaît  désolé 
(—  317:  3). 

E.  Pour  la  troisième  fois  Brahma  adresse  la  même 
sollicitation  à  Bhagavat;  celui-ci  cède. 

1)  »Ettham  eva  srîiyati».  Bhagavat  venant  d'être  illuminé 
se  trouve  sous  l'arbre  Nyagrodha  (  —  317:  6). 

2)  Il  nait  des  drstigatas  parmi  le  peuple  du  pays  de 
Magadha  (—317:  10). 

3)  Brahma  voyant  cela  se  rend  atikrântâyâm  râtryâm 
auprès  de  Bhagavat  et  prononce  le  premier  sloka  de 
la  gâthâ  pâtiirahosi  Magadhesn  pnbbe  (Sthvr  B  4)  sous 
une  forme  un  peu  modifiée  (  —  317:   18). 

4)  Bhagavat  regarde  le  monde  de  l'œil  de  Bouddha.  Les 
êtres  ont  des  caractères  différents,  comme  les  lotus  de 
l'étang.  Ils  forment  comme  ceux-ci  trois  groupes.  Si 
Bhagavat  prêche,  le  troisième  groupe,  aniyato  râsiJt, 
comprendra;  s'il  ne  prêche  pas,  ce  groupe  ne  com- 
prendra pas  )(  Sthv  D  2—3  début  (—318:  12). 
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5)  Bhagavat  ayant  considéré  toutes  les  circonstances,  se 
décide  à  tourner  la  roue  de  la  loi  et  prononce  une 
gâthâ  où  il  cède  à  la  prière  de  Brahma  (32  Sthv  D  3 
suite  (-319:  7). 

F.  Le  bruit  de  la  résolution  de  Bhagavat  se  répand 
de  ciel  en  ciel  (—319:   18). 

G.  Bhagavat  se  sent  autorisé  à  prêcher  la  loi. 
tEttham  eva  sruyati».    Bhagavat  ayant  considéré  les  qua- 
lités   de    ceux    qui    ont    tourné   auparavant  la  roue  de  la 
loi  s'en  trouve  aussi  digne  (  —  322:  7). 


Version  du  Lalitavistara.     iLv  392:  7—401:  20). 

A.  Le  Tathâgata  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi. 

1)  Tathâgata  reste  sous  l'arbre  Tarâyâna  (  —  392:  8). 

2)  Il  se  demande  si  la  loi  n'est  pas  trop  profonde  pour 
être  prêchée,  préfère  se  taire  et  vivre  en  paix  QQ  Sthv 
A  2  (—392:  19). 

B.  Le  Tathâgata  veut  prêcher  la  loi,  si  Brahma 
l'en  sollicite. 

Le  Tathâgata  prononce  une  gâthâ  où  est  répété  d'abord, 
dans  le  premier  sloka,  le  contenu  de  la  partie  précédente 
en  prose  et  où,  après  une  longue  explication,  vient  sa 
résolution  de  prêcher  la  loi,  si  Brahma  le  lui  demande, 
puisque  le  peuple  croit  en  celui-ci  (—393:   16). 

C.  Le  Tathâgata  répand  une  lumière  quiremplitle 
Chilioeosme  entier  (—393:   19). 

D.  Brahma  sollicite  —  pour  la  première  fois  —  le 
Tathâgata  de  prêcher  la  loi;  le  Tathâgata  y 
consent. 

1)  Brahma  apprend  que  Bhagavat  a  résolu  de  chercher 
le  repos  et  de  se  taire;  il  veut  le  solliciter  de  prê- 
cher (-394:  2). 

2)  Connaissant  la  résolution  de  Bhagavat  Brahma  dit  aux 
dieux-brahmas  sa  pensée^5  Sthv  B  1.  Il  veut  qu'ils 
aillent    tous    solliciter  Bhagavat  de  prêcher  (—394:  7). 

3)  Il  vont  au  Tathâgata  et  Brahma  le  sollicite  £^  Sthv  B  3 
i  -394:   16). 
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4)  Brahma  dit  une  longue  gâthâ  où,  en  termes  généraux, 
il  répète  sa  sollicitation  (— 395:   10). 

5)  Le  Tathagata  cède  aux  sollicitations,  et  les  dieux,  ré- 
pandant sur  lui  une  poudre  divine  de  santal  et  d'aloès, 
disparaissent  joyeux  (—395:   15). 

E.  Sakra    et    Brahma    sollicitent   le    Tathagata    de 
prêcher;  il  refuse. 

1)  Le  Tathagata  hésite  de  nouveau  et  se  demande  encore  si 
la  loi  n'est  pas  trop  profonde  pour  être  prêchée.  —  L'une 
de  ses  raisons  est  qu'il  veut  donner  à  Brahma  l'occa- 
sion de  faire  une  bonne  action  c^  Sthv  A  2,  o^  Lv  A  2 
(-396:  3). 

2)  Brahma,  connaissant  la  résolution  du  Tathagata,  va 
trouver  Sakra  et  lui  propose  de  solliciter  avec  lui  le  Ta- 
thagata de  se  raviser.  Sakra  y  consent,  et  atikrân- 
tâyâm  râtrau  ils  se  rendent  accompagnés  de  dieux  de 
toutes    catégories    auprès    du    Tathagata,  oo  Mvastu    C 

.  1-2  (—396:  20). 

3)  Sakra  dans  une  gâthâ  adresse  sa  sollicitation  au  Tatha- 
gata; celui-ci  se  tait  =  Mvastu  C  4  (—397:  3). 

4)  Brahma  dit:  »Ce  n'est  pas  ainsi  qu'on  sollicite  les  Tathâ- 
gatas».  Puis  il  sollicite  lui-même  le  Tathagata,  par  une 
gâthâ,  de  prêcher  la  loi  c^  Mvastu  C  5  et  7  (—397:  11). 

5)  Le  Tathagata  lui  répond  en  racontant  d'abord  ses  doutes 
(comme  plus  haut,  Lv  A  2,  en  abrégé)  et  en  pronon- 
çant ensuite  la  gâthâ  kicchena  me  adhigatam  (Sthv 
A  3),  toute  entière,  mais  sous  une  forme  légèrement 
modifiée  et  mettant  les  slokas  dans  l'ordre  inverse  c*o 
Mvastu  D  3  (—397:   19 ). 

6)  Les  dieux  se  retirent  attristés.     (—397:  22). 

F.  Pour   la   troisième   fois   Brahma   sollicite    le   Ta- 
thagata  de   prêcher;   le  Thathâgata  consent. 

1)  Pour  la  troisième  fois  le  Tathagata  préfère  rester  tran- 
quille (—398:   1). 

2)  Ils  naît  des  drstigatas  parmi  le  peuple  de  Magadha. 
Brahma  le  sachant  et  connaissant  la  pensée  du  Tatha- 
gata, se  rend  atikrântâyâm  râtrau  auprès  de  lui  et  dit 
une  gâthâ  (£2  Mvastu  E  2— 3)  dont  le  premier  sloka 
correspond    au  premier  de  la  gâthâ  pâturahosi  Maga- 
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dhesu  pubbe  (Sthv  B  4),  sous  une  forme  modifiée  et 
dont  le  reste  contient  des  exhortations,  exprimées  en 
termes  généraux;  Cf.  Tsi  B  2  (—399:  20). 

3)  Le  Tathâgata  regarde  l'univers  de  l'œil  du  Bouddha.  Les 
hommes  ont  des  caractères  différents;  comme  les  lotus 
de  l'étang;  ils  forment  comme  eux  trois  groupes.  Si 
le  Tathâgata  prêche  la  loi,  le  troisième  groupe  compren- 
dra; s'il  ne  prêche  pas,  ce  groupe  ne  comprendra 
pas  =  Mvastu  E  4  (—400:   12). 

4)  Le  Tathâgata  prend  pitié  de  ce  groupe.  Il  dit  une  gâthâ 
où  il  consent  à  prêcher  ^  Mvastu  E  5  (—400:   19). 

5)  Connaissant  cela,  Brahma  se  retire  satisfait  i — 400:  22). 
G.      Le    bruit   de   la   résolution   de   Tathâgata   se  ré- 
pand de  ciel  en  ciel  (401:  20). 

Version  du  T'ai-tseu-joei-ying-pen-k'i.    (Éd.  Tokyo  XIII.  10. 

42  a  20—43  a  12). 

Par  la  force  de  son  rddhi,  le  Bouddha  s'est  transporté  dans 
le  Sailagûha.  Absorbé  dans  le  dhyâna,  il  médite  sur  les  douze 
nidânas;  le  monde  aura  de  la  difficulté  à  les  comprendre. 
Alors  Brahma  s'inquiète,  il  va  chercher  Sakra  et  lui  dit: 
»Viens  au  Sailagûha  et  amène  le  divin  musicien  Pancasika, 
pour  le  reveiller  de  son  dhyâna.    Pancasika  entonne  son  hymne  : 

Dasabala,  écoute  mon  chant, 

et  réveille-toi  de  ton  dhyâna. 

Le  rayon  de  ta  lumière  a  pénétré  jusque  dans  le  septième  ciel. 

Le  parfum  de  ta  vertu  surpasse  le  santal. 

Les  dieux  supérieurs  sont  venus  par  une  voie  miraculeuse 

et  lèvent  vers  toi  leurs  regards,  pour  voir  le  vénérable. 

Brahma  et  Indra,  pleins  de  vénération, 

baissent  la  tête,  désirant  t'écouter. 

Le  vœu  formé  jadis  par  le  Bouddha, 

dans  cent  kalpas  il  l'a  réalisé,  plein  d'énergie  fervente; 

il  a  distribué  les  quatre  grandes  aumônes. 

Les  dix  contrées  du  ciel  ont  reçu  sa  grâce. 

Il  a  pur  et  immaculé  observé  les  sïlas, 
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A  présent  ta  tâche  est  accomplie. 

Par  les  sïlas,  la  ksânti,  le  dhyàna  et  par  ta  sagesse, 

tu  as  ébranlé  la  terre  et  tu  as  vaincu  Mâra. 

Tu  as  à  jamais  abandonné  le  désir,  la  colère,  la  stupidité. 

Pour  toi  il  n'y  a  plus  de  vieillesse  ni  de  mort. 

Par  charité  réveille-toi. 

Aie  pitié  des  dieux  et  des  hommes. 

Ouvre  le  trésor  du  Dharma, 

distribue  les  bijoux  de  l'amrta. 


Tous  les  êtres  sont  remplis  d'attente  joyeuse, 

ils  t'écouteront  sans  se  lasser. 

Ouvre  la  loi  de  l'immortalité, 

fais-la  descendre  sur  nous  sans  mesure. 

Le  Bouddha  s' étant  réveillé  du  dhyâna,  Brahma  le  sollicite 
de  prêcher  la  loi.  (Ni  la  prose  ni  les  gâthâs  qui  se  trouvent 
ici  n'ont  la  forme  habituelle.)  Le  Bouddha  veut  prêcher 
la  loi. 

Version  d'I-tchou-p'ouo-sa-pen-k'i.  (Éd.  Tokyo  XIII.  10.  47  b'i. 

Cette  version,  dont  la  dernière  partie  est  bien  courte  et 
superficielle,  omet  cet  épisode. 


Comparaison  des  textes  au  point  de  vue 
de  la  forme. 

Il  résulte  de  notre  aperçu  sur  le  contenu  des  textes  que 
nous  avons  affaire  à  deux  variantes  principales  de  la  tradition: 
Tune  se  rapprochant,  de  plus  ou  moins  près,  du  texte  de  Sthv 
et  à  laquelle  appartiennent  toutes  les  rédactions  excepté  cel- 
les de  Mvastu  et  de  Lv;  l'autre  plus  éloignée  de  Sthv  et 
comprenant  ces  deux  versions. 

Toutes  les  rédactions,  qu'elles  se  rapprochent  ou  qu'elles 
s'éloignent  de  Sthv,  se  sont  servies  des  mêmes  matériaux.  Les 
parties  correspondantes  des  différentes  versions,  quelle  que 
soit  leur  place  dans  le  contexte,  se  laissent  comparer  sans 
difficulté,  non  seulement  en  général  mais  encore  en  détail  au 
point  de  vue  du  vocabulaire  etc.,  en  résumé,  de  la  forme. 
On  ne  trouvera  peut-être  pas,  un  morceau  de  texte  con- 
venant mieux  à  une  telle  comparaison  de  forme  que  celui-ci. 
Je  commencerai  par  elle  avant  de  traiter  les  questions  du 
sujet,  celle  des  ressemblances  et  des  différences  de  composi- 
tion, de  l'ensemble. 

Dans  la  comparaison  de  forme,  il  faut  laisser  de  côté  les 
versions  de  Bear,  de  Hing  et  de  Joei-ying  parce  qu'elle  sont 
tellement  éloignées  de  la  forme  habituelle  du  récit. 

Hésitation  de  Bhagavat. 
(Sthv  A  2,  Mvagga  I.  5.  2). 

De  la  partie  en  prose  qui  correspond  à  celle  du  Mvagga 
I.  5.  2,  nous  avons,  outre  dans  le  Mvagga,  des  récits  complets 
aux    endroits    suivants:  Dhg   A    2,  B    2,  Msâs    A  2,  Tsi    Al, 
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Msv  A  1,  Mvastu  A  2,  B  2,  Lv  A  2,  E  1  (E5,  quelques  mots). 
Kouo  B  4  apporte  aussi  quelque  chose,  Kouo  A  2  presque  rien. 
Des  détails  isolés  se  retrouvent  aussi  ailleurs,  par  ex  Mvyutp.  144. 

Voici  le  texte  d'après  Mvagga  l: 

atha  kho  bhagavâ  sattâhassa  accayena  tamhâ  samâdhimhA 
vutthahitvâ  Râjâyatanamûlâ  yena  A  j  a  p  â  1  a  n  i  g  r  o  d  h  o  ten'  upa- 
samkami,  upasamkamitvâ  tatra  sudam  bhagavâ  Ajapâlanigrod- 
hamûle  viharati.  j  1  atha  kho  bhagavato  rahogatassa  patisallî- 
nassa  evam  cetaso  parivitakko  udapâdi:  adhigato  kho  mv  âyatp 
dhammo  gambhîro  duddaso  duranubodho  santo  panîto  atakkâ- 
vacaro  nipuno  panditavedanîyo.  âlayarâma  kho  panâyam  pajâ 
âlayaratâ  âUiyasammuditâ.  âlayarâmâya  kho  pana  pajâya  âla- 
yaratâya  âlayasammuditâya  duddasam  idam  thânam  yad  idam 
idappaccayatâ  paticcasamuppâdo,  idam  pi  kho  thânam  sudud- 
dasam  yad  idam  sabbasamkhârasamatho  sabbûpadhipatinissaggo 
tanhakkhayo  virago  nirodho  nibbânam.  ahan  ceva  kho  pana 
dhammam  deseyyam  pare  ca  me  na  âjâneyyum,  so  mam'  assa 
kilamatho,  sa  mam1  assa  vihesâ  'ti.  |]2|| 

La  disposition  du  morceau  entier  est  la  même  dans  tou- 
tes les  rédactions,  excepté  dans  celles  de  Msv  et  de  Kouo  (cf. 
aussi,  ci-dessous,  Mvastu  B  et  Lv  A  et  E)  :  les  cinq  propositions  se 
suivent  comme  dans  Mvagga  [1].  Si  dans  Mvastu  B  la  par- 
tie médiane  est  omise,  cela  doit  dépendre  de  ce  qu'on  a  vou- 
lu éviter  une  répétition  complète  de  la  partie  précédente 
(Mvastu  A).  Ce  qui  nous  frappe  au  contraire  c'est  l'absence 
du  passage  alaya  tout  entier  2,  de  la  phrase  du  premier  sthfi- 
na  et  de  l'introduction  du  deuxième  sthàna  dans  les  deux  vari- 
antes du  Lv.  Ce  n'est  pas  là  un  trait  primitif,  c'est  ce  que 
prouve  l'accord  de  la  majeure  partie  des  rédactions;  d'ailleurs 
le  yad  ut  a  de  Lv  A  (392:  11)  est  un  reste  de  la  rédaction 
complète.  Lv  E  1  passe  directement  de  la  première  phrase 
aux  catégories  du  deuxième  sthâna.  Lv  A  fait  de  même,  en 
intercalant  cependant  dans  la  série  des  catégories  d'abord  une 
suite  d'adjectifs  {avedito  392:  11  —  sarvalambanasarnatikrântali 


1  Je  cite  aussi  l'introduction. 

2  Parmi   les  épithètes  nouvelles  que  présente  Lv  A  se  trouve  aussi  aml- 
layah,  réminiscence  de  l'ancienne  forme. 
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392:  15)  [2]  et  puis  (1.  16)  le  sntiyatattnpalambJtah  qui  ligure  aussi 
dans  Lv  E  1  [3].  Le  tout  se  présente  comme  une  continuation 
de  la  phrase  adhtgato  kho  me  ayant  dhammo,  et  tous  les  mots 
—  substantifs  et  adjectifs  —  servent  d'épithètes  au  dhammo 
de  cette  phrase.  Les  rédactions  de  Mvastu  et  de  Lv,  Msâs  et 
Kouo  ajoutent  à  ce  passage  soit  une  phrase  où  Bhagavat  lui- 
même  déclare  qu'il  préfère  ne  pas  prêcher  la  loi  soit  une 
phrase  qui  constate  ce  fait.  C'est  une  anticipation  de  ce 
qui  est  dit  dans  la  phrase  qui  dans  Sthv,  Dhg  et  Tsi,  suit 
la  gâthâ  kicchcua  me  adJiigatani  et  qui  manque  à  cet  en- 
droit dans  ces  rédactions  ainsi  que  dans  Msv. 

Passons  maintenant  aux  détails. 

La  première  phrase  du  texte  Sthv  —  formule  que  nous 
trouvons  identique  par  ex.  dans  le  Suttavibhanga  Pârâj.  I.  3. 
1.  et  VIII.  1.  1.  —  ii  presque  la  même  teneur  dans  Mvastu  B 
(Mvastu  A  est  entièrement  différent:  Bhagavân  .  .  .  lokam  mi- 
mdmscii),  seulement  rahbgàtasya  y  est  précédé  de  ekasya,  ce 
qui  n'est  pas  une  particularité  de  ce  texte  mais  un  trait  com- 
mun à  toutes  les  variantes  sanscrites  que  je  connais  l;  cette 
expression  se  retrouve  encore  Mvastu  I.  329:  21  et  dans  les 
deux  variantes  de  notre  phrase  de  Lv  (Lv  A  et  Lv  E  1)  [4]. 
Il  n'y  a  que  Mvastu  et  Lv  E  1  qui  donne  ayain  evantntpas, 
ce  qui  remplace  souvent  le  simple  evant  du  pâli  [5].  Lv  E  1 
se  distingue  de  Mvastu  par  ce  fait  seul  que  tttpâdt,  qui  s'est 
conservé  dans  le  Mvastu  mais  que  le  rédacteur  de  Lv  n'aime 
point,  a  été  supplanté  dans  Lv  E  1  par  abhut.  Lv  A  s'en 
éloigne  encore  davantage,  ayant  changé  la  locution  entière, 
evant  cetaso  .  .  .  udapâdi  en  abhavat,  expression  plus  simple  et 
plus  courante  [6].  Les  traductions  chinoises  ne  nous  disent 
rien  sur  ce  point. 

Dans  la  deuxième  phrase:  adhtgato  kho  me  ayant  dhammo 
etc.,  l'ordre  des  mots  fut  celui  du  pâli;  le  verbe  était  sans  au- 
cun doute  placé  au  commencement  [7].  C'est  l'ordre  gardé 
par  Mvastu  B,  et  la  traduction  chinoise  de  Dhg  et  de  Msâs 
n'y  contredisent  pas.  En  revanche,  il  paraît  que  Msv  a  eu 
l'ordre    interverti     que     donne    Mvastu    A    et   Lv    A,    E.     Le 


1  Divyâv.    291,  le    fragment    de    Touen-Houang   J.    as.    1910,    p.    438    et 
Mvyutp.  85:  13  donnent  ekâkinas. 
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verbe  a  sans  doute  été  adhigam  l  qui  figure  encore  dans  la 
gâthâ  suivante  [8].  Il  s'est  eonservré  dans  Mvastu  B  et  aussi 
dans  Lv  A,  où  cependant  abhisambuddho  a  été  ajouté.  Lv  E 
1  et  5  ainsi  que  Mvastu  A  donne  seulement  abhisambuddho. 
Les  traductions  chinoises  sont  pour  adhigam. 

Que  le  texte  pâli  avec  sa  série  santo  panlto  atakkâvacaro 
nipuno  ne  soit  pas  un  néologisme,  mais  la  phase  primitive 
[9],  est  prouvé  par  Lv  A,  où  sâutah  (avec  le  développement 
prasànta  upasântah)  et  pranito  se  sont  conservés  F  un  à  coté 
de  l'autre  -  -  placés  toutefois  tous  les  deux  avant  durdrso  2; 
au  lieu  de  nipuno  qu'on  trouve  dans  tous  les  autres  textes, 
Lv  A  présente  alamâryo  3.  Le  témoignage  de  Dhg  a  la  même 
portée  que  celui  de  Lv  A.  Dans  ce  texte  nous  trouvons 
placées  conformément  au  texte  pâli  (et  non  déplacées  comme 
dans  Lv  A)  les  expressions  »  calme,  tranquille,  subtil,  merveil- 
leux, sublime»,  dont  »  sublime»  représente  panlto.  Nous  avons 
donc,  au  milieu  des  mots  traditionel  (calme  =  santo  —  su- 
blime =  panlto),  l'expression  complexe  »subtil,  merveilleux», 
e.-à-d.  suksmo  nipunah,  qui  figure  aussi  dans  tous  les  autres 
textes  (sauf  Kouo;  cependant  Kouo  B  a  »subtil»  au  commen- 
cement de  la  série)  et  qui,  peu  a  peu,  a  supplanté  santo  panlto. 
Msâs  a  encore  »calme»  à  sa  place  originale;  »subtil,  merveilleux» 
précède  »difficile  à  compendre>  (durauubodho);  paulta  manque. 


1  Adhigam  est  l'ancien  term.  techn.  quand  il  s'agit  de  l'acquisition  de 
la  Bodhi.  Il  s'est  conservé  du  sûtra  qui  fait  la  base  du  récit  de  l'Abhisambo- 
dhana  dans  Lv  350:  14.  Cf.  encore  le  jnâttâdhigamanasampannâs  du  stade 
de  la  Bodhi  dans  Mvastu  I.  142:  9.  Le  verbe  adopté  par  le  rédacteur  de  Lv  est 
sâksatkr  cf.  le  récit  de  l'Abhisambodhana  passimou  Lv  247:  2,  où  il  ne  se  trouve 
pas  non  plus,  ni  en  pâli  ni  dans  Mvastu.  Cependant  Lv.  l'a  remplacé  dans  la 
gâthâ  kiccheua  me  adhigatam  par  samprdptam  abhisambiidh  n'a  en  général 
que  bodhim  comme  régime  direct,  voir  par  ex.  Lv.  418:  19,  J.  as.  1910, 
p.  438. 

2  Dans  rémunération  infinie  d'epithètes  du  dharmacakra  qui  se  trouve 
plus  tard  dans  Lv  (p.  422)  et  qui  est  apparentée  a  la  nôtre,  gambhlram, 
ditydrsam,  durantibodham  sont  placés  les  premiers;  l'ordre  est  donc  là  iden- 
tique à  celui  du  texte  pâli. 

3  alamCtrya  semble  familier  au  rédacteur  de  Lv.  Dans  Lv  416:  17  ce 
mot  remplace  le  simple  «rya  des  autres  textes.  Il  est  ajouté  dans  Lv  247:  2; 
dans  le  passage  qui  y  correspond  dans  Mvastu  et  dans  le  texte  pâli  il 
manque. 
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La  version  Msv,  et  de  même  celle  du  Mvyutp.  144  \  ont  »  sub- 
til, merveilleux»  à  la  place  originale  du  santo  panïto,  qui  a 
disparu.  C'est  aussi  le  cas  du  Tsi.  Entre  les  deux  variantes 
de  Mvastu  et  de  Lv  il  y  a  sur  ce  point  concordance  absolue: 
siiksmo  nipunah  (Mvastu:  nipuno  siiksmo)  précède  durdrso 
duranubodho\  santo  panito  manque;  à  la  fin  est  ajouté:  sarva- 
loka(vi)pratyauiko  [10]. 

Lv  A  et  E  1,  ainsi  que  Mvyutp.  (\panditah  vijhaveda- 
niyah)  donnent  pariditavijhavedanîyo.  La  même  expression  a  dû 
se  trouver  dans  le  texte  du  Tsi:  »Je  n'ai  pas  eu  de  guide  ni  de 
maître  qui  ait  pu  m'apprendre  cette  loi.»  Et  si  Dhg  (ainsi  que 
Msâs)  ajoute  à  la  phrase  »les  sages  peuvent  la  reconnaître» 
cette  expression:  »  pratiquée  par  les  non-stupides»,  c'est  sans 
doute  la  même  leçon  qui  en  fait  la  base  [11].  Les  passages 
Lv  A,  E  1  ont  devant  avitarkâvacara  un  double,  atarko,  qui 
est  dans  Mvastu  B  atarkïto,  dans  le  Mvyutp.  atarkyah  [12]. 
Dans  Lv  E  1  nous  trouvons  durdrsah  tout  à  fait  à  la  fin, 
après  sarv alokavipratyaniko  [13]. 

La  troisième  phrase:  âlayarâmâ  klio  pandyani  pajâ  etc. 
paraît  aussi  sous  sa  forme  primitive  dans  Sthv.  Mvastu  A  nous 
le  démontre.  Dhg  rend  °râmâ,  °ratâ,  °sammuditâ  par  un  mot  qui 
doit  représenter  en  même  temps,  et  à  lui  seul,  les  deux  autres 
[14]  et  introduit  d'avance  quelques  mots  pour  expliquer  àlaya 
[15].  Msâs  a  abrégé  le  tout  et  a  fait  entrer  là  les  pre- 
miers mots  de  la  phrase  suivante:  »Les  êtres  s'attachent  avec 
joie  à  l'âlaya  des  trois  mondes  et  nichent  dans  ce  karma.  Com- 
ment pourraient-il  comprendre  la  .  .  .  loi  des  douze  nidànas?» 
[16].  Comme  nous  l'avons  déjà  dit,  cette  phrase  manque  dans 
les  deux  rédactions  de  Lv. 

La  tournure  générale  de  la  quatrième  phrase:  àlayarâmaya 
kho  pana  pajâya  etc.  est  attestée  par  les  témoignages  una- 
nimes du  texte  pâli,  de  Dhg  et  de  Mvastu:  c'est  celle  qu'on 
trouve  dans  Sthv.  Pour  être  précis,  il  faut  d'abord  signaler  l'omis- 
sion, dans  Dhg  et  Msâs,  du  terme  même  de  »sthâna»,  dans  le 
premier  passage,  où  le  mot  est  employé  par  le  texte  pâli 
et    Mvastu  [17],  puis  nous  ferons  observer  que  Mvastu  A  met 


1  Dans  Mvyutp.    nombre    d'épithètes  nouvelles   sont  ajoutées  à  la  fin  de 
lénumération. 
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devant  idampratyayah  pratityasamutpâdah  un  hein  qui  n'existe 
pas  dans  le  texte  pâli  [18]. 

L'énumération  des  idées  ou  catégories  qui  constituent  le 
deuxième  sthâna  demande  une  discussion  particulière.  M  sas 
(ainsi  que  Tsi  probablement)  s'accorde  parfaitement  avec  la 
version  pâlie  et  particulièrement  en  ce,  que  les  deux  premières 
catégories  sont  citées  dans  le  même  ordre;  il  est  vrai  cependant 
que  dans  Msâs  les  deux  expressions  suivantes  que  présente  le 
texte  pâli:  tanhakkhayo  virago  sont  remplacée  par  une  seule 
[19].  Dhg  ne  commence  que  par  cette  dernière  catégorie  [20]. 
Les  rédactions  de  Mvastu  et  de  Lv  ont  en  commun  deux  di- 
vergences marquantes  avec  le  texte  pâli:  les  deux  premières 
catégories  de  celui-ci,  sabbasariikhârasamatho  sabbïipadhipati- 
nissaggo,  ont  changé  de  place  [21]  et  sont  suivies  de  dliarmo- 
paccheda  (Lv  E:  sarvatamopa0),  expression  qui  manque  dans  la 
version  pâlie  [22]  l.  Dans  Lv  A  le  déplacement  doit  avoir  eu 
lieu  avant  l'interpolation  des  adjectifs,  car  celle-ci  commence 
justement  après  sarvopadhiuihsargo  et  finit  devant  un  (sarva- 
samskâra-)samatho  2  mutilé. 

Nous  l'avons  dit,  Lv  A  et  E  1  ont  seul  après  [dliann\ 
opachedah  :  sunyatânupalambhah  [3].  Mvastu  A  présente  deux 
légères  altérations  du  texte:  piirvasamskâra0  au  lieu  de  sarva° 
et  vigatarâgo  au  lieu  de  virago  [23].  Lv  en  a  aussi  deux: 
°upasama  pour  °upasamathah,  sarvatamopachedah  pour  dharm0. 

Dans  la  phrase  finale:  ahah  ccva  kho  pana  dhammam  dc- 
seyyam  etc.  nous  n'avons  pas  à  signaler  de  divergence  im- 
portante du  texte  pâli.  Dhg  et  Msâs  la  font  précéder  d'une 
phrase  interpolée;  Dhg  dit:  »Ce  sthâna  étant  difficile  à  pé- 
nétrer, si  je»  etc.  [24].  Lv  A  et  E  1  ont  devant  dharmam: 
idam  (imam)  [25]  qui  pourrait  aussi  se  cacher  dans  le  ria 
inexact  de  Mvastu;  cependant  il  est  plus  probable  que  ce  ha 
a  été  introduit  négligemment  sur  le  modèle  de  la  proposition 
suivante    où    il    est    à    sa    place    [26].     Mvastu  A,  B  et  Lv  A 


1  La  même  formule  se  retrouve  Mvastu  II.  285:  20  et  suiv.  Mvastu  IIIV 
200:  lia  aussi  dharmopaccheda  ;  cependant  l'énumération  ne  commence  que 
par  ce  mot. 

2  M.  Lefmann  a  changé  en  samatha  le  samartko  que  donnent  et 
les  manuscrits  et  l'édition  de  Calcutta;  cependant  il  l'a  uni  au  darmopacJie- 
dah  suivant  pour  en  former  qu'un  seul  mot. 
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ont  transporté  paresatn  (Lv:  parebhyo)  de  la  seconde  propo- 
sition conditionnelle  dans  la  première  [27].  Mvastu  A  et  B  ont 
omis  dhannam  [28].  Mvastu  B  et  Lv  A  ont  dans  la  seconde 
proposition  conditionnelle  le  verbe  du  texte  pâli:  afud\  Mvastu 
A  et  Lv  E  1  ont  vibhâvay  [29].  Le  verbe  ajhà  est  employé 
partout  dans  la  suite,  par  ex.  dans  le  récit  du  choix  du  pre- 
mier auditeur  (Mvastu  III.  822,  Lv  403  et  suiv.),  qui  se  rattache 
à  ce  passage  même.  Les  deux  rédactions  de  Mvastu  ont, 
après  le  pare  de  cette  phrase,  khu  au  lieu  du  ca  de  la  ver- 
sion pâlie  et  de  celle  de  Lv  E  1  [30]. 

Des  deux  mots  kilamatho  et  vihcsâ  du  pâli,  Lv  A  donne 
le  premier  [31].  Jl  y  ajoute  mithyavycLmo  'ksanadharmade- 
sânatâ1.  Msat  présente  un  développement  analogue:  «Si... 
ceux-là  ne  comprennent  pas  ma  loi,  elle  sera  prêchée  inutile- 
ment, et  ce  sera  en  vain  que  j'aurai  de  la  peine  et  surtout 
des  soucis».  Tsi  a  des  passages  analogues  [32].  Lv  E  1  au 
contraire  a  l'équivalent  du  second  mot  pâli:  vihetha  [33]. 
Mvastu  A  et  B  présentent  vighâtah(arn).  Le  rédacteur  Mva- 
stu a  certainement  connu  pourtant  vihetha  car  dans  Mvastu 
III.  322:  15  comme  dans  Lv  (à  l'imitation  du  passage  en  question, 
où  cependant  le  mot  vihetha  ne  paraît  plus),  on  a  ajouté  à  la 
phrase,  qui  s'y  trouvait  seule  primitivement,  une  phrase  nou- 
velle: na  ca  me  vihethèyâ  yam  idam  dJiarmasravanaya  [34]. 
Notre  avis  est  aussi  appuyé  par  vihetha  de  Lv  E  1,  car,  comme 
nous  le  verrons  plus  loin,  Mvastu  A  et  Lv  E  s'accordent 
en  général  sur  tous  les  points  importants.  Mvastu  B  a  devant 
vighâtam'.  paramam;  Lv  E  1  et  5  ont  devant  vihetha  le  même 
mot  [35]. 

Lv  E  a  pour  verbe  dans  la  proposition  principale:  bhavet 
au  lieu  de  syât  [36],   et  il  met  ce  mot  à  la  fin  de  la  phrase  [37]. 

Voici  comment  se  présente  dans  Mvastu  la  phrase  que 
quelques  rédactions  ont  ajoutée  à  la  fin  de  ce  morceau:  Yam 
nunahatn  cko  aranyaparvate  (B:  aranyâyataue)  tusnibhuto  (B: 
tUsnim)  vihareyam.  Les  tournures  de  Lv:  yanvaham  alpot- 
sukas  tusuibliâvcna  i  Lv  E  1  :  alpotsiikavihâreua)  vihareyam 
ne     sont     que    des    modifications    influencées    par    la    phrase 


1    Le    rédacteur    de    Lv    semble    avoir    une  prédilection  pour  les  déve- 
loppements avec  -td.     Lv.  397:6  nous  trouvous  :  dliarmacakrapvavartanatrt . 
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bhagavato  . .  .  appossukatàya  cittam  namati.  Aranya  corre- 
spondant à  apposnkatâ  est  assez  répandu  dans  les  textes. 
Msv  se  sert  de  ce  mot  dans  son  développement  de  la  dite 
phrase  et  dans  la  gâthâ  que  le  Tsi  a  insérée  dans  ce  pas- 
sage, il  s'agit  aussi  de  rester  dans  Yaranya;  de  là,  le  mot 
s'est  glissé  dans  la  phrase  précédente,  qui  autrement  s'accorde 
tout  à  fait  avec  la  version  pâlie  l  [38].  Ce  passage  dans 
les  rédactions  Msv  et  Kouo  est  rédigé  d'  une  manière  un 
peu  différente. 


Si  l'on  résume  tous  ces  détails,  on  arrivera  aux  conclu- 
sions suivantes  2. 

La  disposition  du  morceau  a  été  celle  du  texte  Sthv  [1]. 

L'ordre  syntaxique  des  mots  a  aussi  été  celui  du 
texte  Sthv  [7,  9,  13,  37].  L'énumération  modifiée  des  catégories 
du  second  sthâna  [21]  doit  être  considérée  comme  un  cas  par- 
ticulier aux  rédactions  de  Mvastu  et  de  Lv. 

Le  nombre  des  mots  s'accorde  avec  celui  du  texte  Sthv. 
Dans  ce  texte  pas  un  mot  qui  ne  se  retrouve  dans  l'une  ou  plu- 
sieurs des  autres  rédactions.  Grâce  aux  versions  Dhg,  Msâs  et 
Lv,  on  peut  le  prouver  même  pour  le  santo  pauïto  qui  a  disparu 
de  la  plupart  des  textes  [9].  Les  deux  rédactions  Lv  garan- 
tissent ensemble  le  caractère  primitif  des  deux  mots  kilamatho 
et  vihesâ  du  texte  pâli  [31,  33].  Par  contre  on  ne  saurait 
prouver  que  les  mots  ou  les  termes  complexes  qui  manquent 
dans  le  texte  pâli  —  sauf  peut-être  l'e  ekasya  de  la  première 
phrase  [4]  —  et  dont  le  nombre  est  assez  concidérable  se 
soient  trouvés  dans  l'original,  pour  disparaître  seulement  plus 
tard  du  texte  pâli.  Le  plus  souvent,  il  s'agit  d'intercalations 
faites  dans  un  texte  seulement  ou  dans  deux  textes  apparentés 
et  qui  manquent  dans  les  autres  [2,  3,  10,  11,  12,  22,  24,  25, 
27,  28,  32,  35,  38].  Il  n'y  a  que  l'e  ekasya  de  la  première 
phrase  qui  se  trouve  dans  toutes  les  rédactions  non-palies  [4], 
mais  ce  mot  appartient  à  une  formule  souvent  répétée  où  des 


1  Dans  Lv,  la  nouvelle  gâthâ  qui  suit  a: yannïïna  tûsnï  pavane  vaseyani, 
l'expression  correspondante  de  la  traduction  thibétaine  est:   »  l'ombre  du  bois». 

3  Les  chiffres  renvoient  aux  numéros  des  détails  traités  dans  l'exposé 
précédent. 
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unifications  sont  fréquentes.  Quant  à  l'introduction  de  l'expres- 
sion complexe  siïksmo  nipiuiah  on  peut  là  suivre  dans  toutes 
ses  phases  à  l'aide  des  documents  [9]. 

Aussi  dans  le  choix  des  mots,  le  texte  pâli  s'accorde 
avec  l'original  de  toutes- les  rédactions  [31,  33,  36].  Nous  avons 
montré  plus  haut  comment  abhisambuddho  s'est  substitué  peu 
à  peu  à  l'ancien  adhigato  [8].  Le  verbe  âjnâ  du  pâli  et  de 
Lv  A  est  trop  bien  attesté,  pour  que  le  groupe  Mvastu  A  — 
Lv  E   1  puisse  le  démentir  [29]. 

Même  dans  les  futilités  du  texte,  la  supériorité  de  la  version 
pâlie  sur  les  rédactions  sanscrites  est  incontestable  [ô,  18,  23,  30]. 

En  somme:  il  y  a  eu  une  et  seule  rédaction  initiale  qui 
fait  la  base  de  toutes  les  rédactions  conservées  de  cette  partie 
de  texte  et  cette  rédaction  primitive  a  été  parfaitement 
identique  au  texte  Sthv  —  à  l'exception  naturellement  des 
questions  de  pure  phonétique. 

Sur  cette  base  les  textes  des  différentes  rédactions  se  sont 
construits. 

Le  texte  de  Dhg  et  de  Msas  ainsi  que  celui  du  récit  in- 
troduit dans  Tsi,  ne  s'est  éloigné  que  bien  peu  du  texte 
primitif.  Nous  constatons  de  petites  intercalations  [15,  24],  des 
omissions  peu  importantes  [17,  20]  et  des  simplifications  [16,  23]. 
Nous  avons  noté  deux  néologismes,  communs  à  Dhg  et  à  Msas 
[îl,  24].  Quant  au  premier,  ces  deux  textes  s'accordent  peut- 
être  avec  Tsi,  Lv  A  et  E  1  et  Mvyutp.  Il  ne  faut  pas  regarder 
l'introduction  de  l'expression  complexe  sftksmo  nipunàh  comme 
une  innovation  appartenant  à  un  original  supposé  de  ces  textes; 
elle  s'est  faite  d'une  manière  différente  dans  chaque  texte. 

Lv  A  a  gardé  dans  son  texte  un  archaïsme  que  nous  ne 
retrouvons  nulle  part,  sauf  dans  Sthv:  sântah  .  .  .  pranito 
[9]  l.  Lv  A  encore  est  sans  aucun  doute  le  seul  texte  qui  pré- 
sente le  mot  klamatha  [31].  D'autre  part  Lv  A  est  plus  rema- 
nié qu'aucune  autre  rédaction,  à  part  Kouo.  Le  milieu  du 
texte  manque,  et  ce  qui  en  reste  a  été  refondu  d'une  façon 
tout  à  fait  caractéristique.  Nous  trouvons  des  synonymes  ajou- 
tés (à  côté  de  sântah:  prasânta  npasântah;  de  la  même  espèce 
sont:  mtihyâvyâmo  'ksanadharmadesanatâ,  ajouté  à  klamatho  et 


1  Pourtant  sauta  pramta  se  trouve  aussi  Mvastu  II.  285:   19. 


144  Le  Brahmayaeana 

suNyatânupalambhah,  qui  cependant  ne  sont  pas  propres  à 
La*);  nous  trouvons  une  addition  qui  contient  une  foule  d'adjec- 
tifs abondant  en  synonymes.  Cependant  le  fait  le  plus  signi- 
ficatif est  peut-être  que  l'ensemble,  originairement  divisé  en 
phrases,  se  compose  maintenant  d'un  nombre  de  mots  combinés 
d'une  manière  appositive.  Nous  reconnaissons  la  main  du  ré- 
dacteur de  Lv. 

Il  y  a  entre  Lv  A  et  Lv  E  1  une  différence  fondamental. 
Le  dernier  texte  s'approche  des  deux  rédactions  de  Mvastu, 
surtout  de  celle  de  Mvastu  A. 

Je  citerai  ici  les  cas  les  plus  importants  de  concordance 
entre  les  deux  textes:  Mvastu  A  et  Lv  E  1. 

Les  voici: 

1 1  [8]  abhisambuddho  pour  adhigato;  contrairement  à  Mva- 
stu B;  Lv  A  présente  les  deux  termes. 

2)  Parmi  les  épithètes  du  dharma, 

a)  [9]  il  manque  celui  de  satito  panîto;  comme  dans 
Mvastu,  B,  contrairement  à  Lv  A. 

b)  [9]  l'expression  complexe  sïiksmo  iiipmio  précède 
diiranubodho;  comme  dans  Mvastu  B  et  Msas,  con- 
trairement à  (Lv  A,)  Dhg,  Msv,  Mvyutp.  et  Tsi. 

c)  [10]  on  a  ajouté  sarvaloka(vi)pratyanîko;  comme 
dans  Mvastu  B,  contrairement  à  toutes  les  autres 
rédactions. 

3)  [21,  22]  les  deux  premières  catégories  du  second  sthana 
ont  changé  de  place  et  on  en  a  introduit  une  nouvelle: 
dharmopoccheda;  comme  dans  Lv  A  et  dans  les  autres 
passages  de  Mvastu,  contrairement  à  toutes  les  autres 
rédactions. 

4)  [29]  vibhâvay  pour  ajhâ,  contrairement  à  toutes  autres 
rédactions. 

5)  [38]  une  fin  comme  dans  Mvastu  B,  Lv  A  (Msv  et 
Kouo),  contrairement  à  Dhg,  Msâs  et  Tsi. 

Il  faut  conclure  de  cette  concordance  que  les  deux  rédac- 
tions ont  dû  avoir  une  source  commune. 

Après  s'être  séparée  l'une  de  l'autre,  chacune  de  ces 
rédactions  a  développé  des  traits  particuliers  (Mvastu  A:  18, 
23,  26,  27,  30;  Lv  E   1:   26,  28). 

Il    n'est   pas    possible    de  constater  des  rapports  existants 
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entre  Lv  E  1  et  Mvastu  B.  Les  deux  rédactions  ont  pu  ajou- 
ter, chacune  indépendamment  de  l'autre,  parama  devant  le 
mot  qui  signifie  »peine»  [35].  De  même,  il  n'est  pas  néces- 
saire de  conclure  que  Lv  E  1  ait  pris  directement  à  Mvastu  B 
cette  tournure,,  différente  du  pâli  et  des  autres  textes:  ayant 
evamrupascetasah  parivitarkah;  la  tournure  du  Mvastu  B  est 
celle  qui  se  trouve  en  général  dans  Mvastu,  et  la  phrase 
aurait  pu  figurer  jadis  sous  cette  forme  dans  Mvastu  A  aussi. 
Il  faut  juger  ce  cas  d'après  d'autres  faits  mieux  prouvés. 

La  différence  originale  des  deux  rédactions  Lv  n'exclue 
naturellement  pas  les  influences  mutuelles.  C'est  de  Lv  A 
que  Lv  E  1  a  dû  tirer  son  sunyatâniipalambhah  [3]  ;  dans  Lv  A 
les  synonymes  ajoutés  sont  fréquents,  dans  Lv  E  1  il  nous 
surprendraient.  Peut-être  aussi  la  forme  panditav ij n avedaniyo 
n'appartient-elle  originairement  qu'à  Lv  A  [11];  dans  Mvastu, 
il  n'y  a  pas  de  °vijna0.  En  est-il  de  même  pour  atarko?  Au 
contraire,  Lv  A  doit  sans  aucun  doute  son  abhisambnddho  - 
à  côté  duquel  s'est  conservé  l'ancien  adhigato  —  à  Lv  E  1, 
à  qui  il  appartient  comme  à  Mvastu  A  (contrairement  à  B)  [8]. 
La  phrase  yanvaham  etc.  a  dû  suivre  le  même  chemin  [38]. 
Il  faudra  peut-être  aussi  expliquer  comme  une  adoption  de  Lv 
E  l  la  disposition  et  le  nombre  des  catégories  du  second 
sthâna  dans  Lv  A  [19,  30];  dans  Mvastu  cette  forme  de  l'enu- 
mération  est  habituelle,  cf.  plus  haut. 

Le  texte  du  Msv  et  celui  du  Kouo  diffèrent  de  la  ver- 
sion primitive.  Mais  si  dans  Msv  on  retrouve  l'ancien  texte 
assez  bien  conservé,  Kouo  lui,  est  une  nouvelle  composition, 
où  il  n'est  resté  que  de  légers  vestiges  de  l'original. 


La  gatha    kicchena  me  adhigatam». 
(Sthv  A  3,  Mvagga  I.  5.  3—4  début). 

La  gâthâ  kicchena  me  adhigatam  1  tient  la  même  place  dans 
le  récit  que  lui  indique  la  version  pâlie:  dans  Dhg  A  2,  Msâs 
A  2,  Tsi  A  2  et  Mvastu  A  2.  Dans  Msv  B  3,  elle  n'apparaît  qu'en 
qualité  de  réponse  de  Bhagavat  à  la  gâthâ  de  Bvàhmdi:  pâtnrahosi 


1  Pour   les   variantes  de  la  gâthâ,  voir  R;  Otto  Francke  WZKM  24:  28 

et   suiv.    . 
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Magadhesu  pubbe.  Dans  Mvastu  D  3  et  Lv  E  5  nous  la  trouvons 
(dans  Lv  complète,  dans  Mvastu  seulement  le  premier  sloka)  aussi 
comme  la  réponse  de  Bhagavat  à  la  sollicitation  de  Brahma;  mais 
Lv  la  donne  dans  le  passage  où  Sakra  et  Brahma  viennent  en- 
semble à  Bhagavat.  Dans  les  trois  rédactions  citées,  nous 
avons  donc  affaire  à  la  réitération  de  la  gâthâ,  telle  qu'elle 
aurait  dû  paraître  dans  Sthv  C  (Mvagga  I.  ô.  9),  où  elle  n'a 
cependant  pas  été  donnée  en  entier. 

Voici  le  texte  de  Mvagga: 

api  'ssu  bhagavantam  ima  anacchariyâ  gâthâyo  patibhamsu 
pubbe  assutapubbâ: 

kicchena  me  adhigatam  halam  dâni  pakâsitum, 
râgadosaparetehi  nâyam  dhammo  susambudho.  | 
patisotagâmi  nipunam  gambhîram  duddasam  anum 
ragarattâ  na  dakkhanti  tamokhandhena  âvutâ  'ti.     3 

iti  ha  bhagavato  patisancikkhato  appossukkatâya  cittam 
namati  no  dhammadesanâya. 

Les  phrases  en  prose  qui  précèdent  et  suivent  la  gâthâ 
dans  le  texte  pâli  se  trouvent  aussi  dans  les  autres  textes. 

La  première  phrase  présente  dans  Mvastu  A,  Tsi  et  Lv 
E  5  (ici  naturellement  avec  des  changements  d'après  Mvagga 
I.  5.  9:  me  brahmaun  =  me  Brahme;  de  plus,  il  y  a  ajouté: 
abhiksnmn)  essentiellement  la  même  forme  que  dans  le  texte 
pâli.  Toutefois  dans  Tsi,  Bhagavat  ne  récite  les  vers  qu'a- 
près avoir  raconté  leur  formation  dans  son  cœur.  Dhg  et 
Msâs  les  lui  font  dire  immédiatement.  Mvastu  B  3  a  bien 
simplifié  le  tout,  et  Msv  n'a  pas  d'introduction.  A  l'épithète 
pubbe  assutapubbâ  du  pâli  correspond  dans  Dhg:  »  jamais  en- 
tendues et  jamais  énoncées  jusque  là».  La  même  chose 
se  retrouve  dans  Tsi,  qui  seul  a  encore  une  expression 
qui  corresponde  au  terme  pâli  anacchariyâ,  interprété,  il  est  vrai, 
par  anâcarîyâ:  »pas  obtenu  des  autres».  En  somme:  toutes 
les  rédactions  se  basent  ici  sur  celle  du  pâli. 

Dans  Tsi  et  Dhg  nous  la  trouvons  la  phrase  qui  suit  la 
gâthâ  presque  identique  à  celle  du  texte  pâli.  Tsi  donne  même 
le  iti  hi  du  pâli;  mais  appossukkatâ  au  contraire  s'est  changé 
en    aranya,    à  l'imitation  de  la  gâthâ  que  Tsi  introduit.     Lv  a 
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inséré  la  partie  principale  de  cette  phrase  dans  la  phrase  sui- 
vante. 

Cette  partie  principale:  bJiagavato  .  .  .  appossukkatâya 
citiani  namati  no  dhammadcsanàya  apparaît  plusieurs  fois  dans 
le  cours  du  récit.  Le  présent  s'emploie  comme  dans  le  pâli: 
Mvastu  315:  3:  nameti,  Lv  394:  12:  abhinâmayati  (sujet  per- 
sonnel), le  part,  passé,  au  contraire:  Lv  394:  1,  396:  8:  (ablii)- 
natarn.  Lv  396:  11  remplace  dharmadesanâyâ  par  °sainpra- 
kâsanaymn.  Il  est  évident  que  nous  n'avons  affaire  qu'à  des 
variantes  de  la  phrase  pâlie,  qu'elle  sert  de  modèle  à  toutes 
les  autres,  dont  cependant  pas  une  seule  ne  la  rend  d'une 
manière  exacte. 

Tsi  a  rattaché  à  la  dernière  phrase  en  prose  un  vers  qui 
répète  ce  quelle  a  déjà  dit.  La  gàthà  trahit  encore  son  ca- 
ractère d'intercalation  par  le  :>Tathàgata»  figurant  dans  la 
phrase  en  prose  qui  l'introduit  bien  que  »Bhagavat»  soit  seul 
employé  dans  le  reste  du  récit. 

La  gâthâ  reparaît  dans  les  textes  non-palis  —  excepté 
Mvastu  et  Lv  que  j'examine  à  part  —  dans  une  rédaction  qui 
est  identique  à  la  version  pâlie  sur  les  points  principaux.  Msv 
chin.  réduit  le  dernier  sloka  en  un  demi-vers  et  en  change  le 
contenu,  tandis  que  Msv  thibét.  suit  d'assez  près  le  texte  pâli. 
Ces  deux  rédactions  on  cela  de  commun  qu'elles  donnent  une 
forme  différente  au  pâda  halam  dâni  pakâsitum. 

Dhg  et  Msâs  diffèrent  tous  les  deux  du  texte  pâli  en  ce 
qu'ils  ont  eu  dans  le  même  pâda  une  leçon  remplaçant  halam 
dâni  par  âlayâm]  qui  remonte  évidemment  à  l'expression  em- 
ployée dans  le  morceau  de  prose  précédent.  Voici  la  traduc- 
tion de  Dhg: 

Atteindre  le  Sentier  a  été  pour  moi  une  grande  difficulté 

Si  je  le  prêche  à  ceux  qui  sont  atteints  de  l'àlaya, 

aux  passionnés,  aux  haineux,  aux  sots, 

ils  ne  pourront  pas  pénétrer  cette  loi. 

Pour   ceux  qui  nagent  contre  le  courant,  qui  reviendrons  à  la 

mort  et  la  naissance 
elle  est  profonde,  singulière,  difficile  à  comprendre. 
Elle  ne  peut  pas  être  vue  par. ceux  qui  ont  des  passions, 
Elle  est  cachée  à  tous  les  sots. 
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Concordant  au  texte  pâli,  Msâs  ne  présente  pas  l'expression 
»aux  sots»  dans  le  troisième  pâda;  en  revanche  il  a  change- 
un  peu  le  demi- vers  final  de  la  gâthâ. 

Les  traductions  chinoises  de  Dhg  et  de  Msâs  des  trois  pre- 
miers   pâdas    s'accordent   exactement  caracéte  pour  caractire. 

Le  texte  de  la  gâthâ  kicchena  me  adhigatam  dans  le  Mahavastu 
et  dans  le  Lalitavistara.  Entre  la  rédaction  de  Mvastu  et  celle 
de  Lv  il  y  a  toute  une  série  de  rapports.     Voici  les  textes: 

Mvastu:  Lv: 

pratisrotagâminam  mârgam  pratisrotagâmiko  mârgo 

gambhîram  durdrsam  gambhiro  durdrso  marna. 

lia  râgaraktâ  draksyantL  na  tam  draksyanti  râgândhâ. 

alam  dâni  prakâsitum.  alam  tasmât  prakâsitum 

krechrena  me  adhigato,  anusrotam  pravâhyaute 

alam  dâni  prakâsitum  kâmesu  patitâ  prajâh. 

anusrotam  hi  vuhyauti  krechrena  me  'yam  sampraptani. 

kâmesu  grasitâ  narâh.  alam  tasmât  prakâsitum. 

Dans  Mvastu  A  (la  seule  des  deux  rédactions  Mvastu  où 
la  gâthâ  soit  complète)  et  dans  Lv  E  5,  les  deux  slokas  ont 
changé  de  place.  En  outre,  nous  trouvons  dans  Lv  l'ordre 
des  demi- vers  interverti  dans  le  premier  sloka  pâli  (c.-à-d.  dans 
le  dernier  sloka  de  Lv). 

Le  second  demi-vers  du  premier  sloka  pâli:  râgadosapa- 
retehi  nâyam  dhammo  siisambuddho  a  été  tout  à  fait  rema- 
nié dans  l'une  et  l'autre  rédaction.     Le  voici: 

anusrotam  hi  vuhyantt  (Lv:  pravâhyaute}  sans  ///précédent) 

kâmesu  grasitâ  narâh  (Lv:  patitâ  prajâh). 

Dans  les  trois  variantes  des  deux  textes,  le  dernier  pâda 
du  dermier  sloka  pâli:  tamokhandhena  âvutâ,  est  remplacé 
par  une  répétition  du  halam  dâni  pakâsitum  du  premier  sloka. 
Enfin,  il  leur  manque  le  anum  qui  termine  le  troisième  demi- 
vers  dans  la  version  pâlie.  Il  est  vrai  que  Lv  a  ici  marna, 
mais  cela  s'explique  plutôt  comme  un  néologisme  qui  doit 
achever  le  pâda  que  comme  un  reste  de  anum.  Sans  y  rien 
substituer,  Msv  a  aussi  omis  ce  terme,  tandis  que  dans  Dhg, 
Msâs  et  Tsi,  on  reconnaît  anum  sans  difficulté. 

Cependant,    il    y    a    des    cas  où  Mvastu  et  La*  s'éloignent 


Le  Brahmayaeana  149 

l'un  de  l'autre.  Plus  haut  nous  avons  signalé  la  forme  diffé- 
rente du  demi-vers  qui  n'existe  que  dans  ces  deux  rédactions. 
Là,  il  est  impossible  de  décider  de  quel  côté  se  trouve  le  ca- 
ractère primitif.  Dans  d'autres  cas  au  contraire,  où  l'existence 
du  texte  pâli  facilite  un  jugement,  Lv  se  trouve  être  celui 
qui  s'est  éloigné  le  plus  de  la  tradition.  En  voici  certains  cas: 
l'ordre  renversé  des  deux  demi-vers;  le  remplacement  de  ad- 
higatam  par  samprâptam;  le  remplacement  de  alam  dâni  par 
alam  tasmât  (dâni  ne  se  retrouve  guère  dans  Lv),  de  râ- 
garattâ  î  par  râgâudhâ;  peut-être  aussi  l'introduction  de  marna 
à  la  place  de  anum  (voir  ci-dessus). 

Le  premier  pâda  du  second  sloka  a  causé  beaucoup  de 
confusion. 

Le  deuxième  mot  du  texte  pâli  nipunam  ne  se  retrouve  dans 
ancune  autre  rédaction.  Mvastu  et  Lv  ont  ici  mârgo(-am)}  Msv 
thibét.  a  »la  loi»,  Dhg  et  Msas  substituent  à  ces  mots:  »ceux 
qui  retournent  à  la  mort  et  à  la  naissance»,  Tsi  parle  de  »ceux 
dont  le  cœur  est  ignorant»  (de  plus,  Tsi  change  un  peu  la 
construction  entière).  Nous  avons  donc  toute  une  série  de 
leçons  différentes.  Il  ne  nous  reste  qu'une  supposition  à  faire, 
c'est  qu'il  y  a  eu  la  un  mot  si  corrompu  qu'il  n'a  plus  été 
compris.  Or  à  cet  endroit  nipunam  du  texte  pâli  est  tout  à 
fait  à  sa  place,  et  à  priori  il  y  a  lieu  de  croire  que  le  mot 
corrompu  fut  justement  nipunam. 

Notons  que  toutes  les  rédactions  supposent  un  pratisrot- 
tagâminam  avec  Va  du  dernier  syllabe  long  ou  bref. 

On  voit  le  résultat  de  la  corruption  du  texte  particulier  à 
Mvastu  A  2,  à  la  page  précédante.  Là  le  pratisrotagâminam 
mârgam  est  fort  surprenant.  Au  point  de  vue  de  la  syntaxe,  cette 
expression  pourrait  s'expliquer  comme  régime  direct  du  mot  drak- 
syanti  appartenant  au  demi-vers  suivant,  seulement  la  conception 
de  ce  demi-vers  lui  donne  un  caractère  indépendant,  c'est  sous  cet 
aspect  qu'il  est  regardé  dans  toutes  les  autres  rédactions,  et 
encore  ici,  comme  le  prouvent  les  modifications  récentes  des 
mots  en  question,  dans  Mvastu  B  3  et  dans  Lv.  Tel  qu'il  se 
présente   ici,  mârgam  n'est  autre  chose  que  la  forme  corrom- 


1    Tsi    a    eu    nigarata,  avec  un  seul  /:     qui  se  réjouissent  de  leur  con- 
voitise». 
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pue  d'un  mot  qui  se  terminait  en  -««/,  et  si  l'on  peut  y  voir 
un  régime  de  draksyahti,  c'est  bien  probablement  plutôt 
un  pur  effet  du  hasard  que  le  résultat  d'un  adoption 
voulue. 

Dans  Mvastu  A  2  ce  douteux  pratisrotagâminam  mar- 
gam  s'est  maintenu.  Les  autres  rédactions  qui  se  basent  sur 
la  même  leçon,  c.-à-d.  Mvastu  B  3  et  Lv,  l'ont  corrigée.  On 
en  a  fait  pratisrotagâmiko  mûr  go  1  et  l'on  y  a  adapté  les  ad- 
jectifs du  second  pâda:  gambhtro,  dnrdr'so.  Ainsi  l'indépen- 
dance de  forme  de  la  proposition  est  rétablie  ou  plutôt:  une 
corruption  qui  portait  encore  les  traces  de  son  origine  et 
qui  n'était  pas  bien  intelligible  a  été  corrigée,  et  une  nouvelle 
leçon  irréprochable  est  née. 

Probablement  l'original  du  Msv  thibét.  a  eu,  au  lieu  de 
mûr  gain  :  dharmam  et  pour  le  reste  il  a  été  identique  à 
Mvastu. 

Les  trois  autres  rédactions  s'accordent  dans  leur  inter- 
prétation de  ° gàminam\  elles  y  voient  un  génitif  pluriel.  Par 
analogie,  elles  regardent  encore  le  mot  suivant  comme  un 
génitif.  Comme  nous  l'avons  dit,  Dhg  et  Msâs  donnent  à  ce 
mot  la  signification  de:  »  retourner  à  la  mort  et  à  la  nais- 
sance», et  Tsi  le  tient  pour  une  expression  équivalent  à  »  igno- 
rant». Expliquer  comment  ces  changements  sont  nés  est  im- 
possible.    Il  faut  se  contenter  de  constater  le  fait. 


Sans  récapituler  les  différents  détails,  je  me  crois  en 
droit,  pour  la  partie  qui  contient  la  gâthâ  kicchena  me  adhi- 
gatam,  d'établir  les  conclusions  suivantes. 

Ici  encore,  la  prose  ainsi  que  la  gâthâ  ne  représente 
qu'une  seule  et  même  rédaction  primitive,  et  celle-ci  a  été 
identique  au  texte  de  Sthv  jusque  dans  les  détails. 

Toutes  les  rédactions  excepté  Sthv  présentent  la  corrup- 
tion de  patisotagàvni  riipuno. 

Tsi,  Dhg,  Msâs  et  Msv  thibét.  ne  s'éloignent  que  dans  des 
cas  isolés  du  texte  original.     Cependant  Tsi  a  ajouté  une  gâthâ 


1    Lv    aussi    a  °g«miko  ;  ° garni   est  une  correction  de  M.  Lefmann,  à  la- 
quelle s'opposent  tous  les  manuscrits  ainsi  que  l'éd.  de  Calcutta. 
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toute  nouvelle,  et  Dhg  ainsi  que  Msâs  (peut-être  aussi  Msv  thib.) 
ont  un  néologisme  qui  leur  est  propre. 

Dhg  et  Msâs  ont  des  traductions  à  peu  près  identiques  de 
la  gâthâ.     Ils  ont  en  commun  une  leçon  inexacte. 

Msv  s'accorde  sur  un  point  avec  la  rédaction  de  Mvastu 
et  de  Lv,  c'est  en  omettant  le  atiwn. 

Entre  Lv  et  Mvastu  il  y  a  bien  des  ressemblances.  Notam- 
ment Lv  comme  Mvastu  A  2  remplace  par  un  autre  le  demi- 
vers:  râgadosaparetehi  etc.  D'autre  part  Lv  s'accorde  pour 
la  forme  particulière  du  demi-vers  patisotagâmi  nipunam,  qui 
se  trouve  aussi  dans  Mvastu  B  3,  avec  cette  variante,  et  pas 
avec  Mvastu  A.  Dans  quelques  détails,  Lv  présente  des  re- 
maniements assez  considérables  de  la  gâthâ. 

Sollicitation  de  Brahma  (ou  de  Brahma  et  de  Sakra). 
(Sthv  B  1-3,  Mvagga  I.  5.  4—6). 

Des  passages  correspondant  au  morceau  de  prose,  Sthv  B 
1  -3  (Mvagga  I.  5.  4—6),  se  trouvent:  dans  Dhg  B  1  (C  1),  Msâs  B, 
Tsi  B  1  ;  Msv  B  1  et  4,  Lv  D  2  et  3  ainsi  que  dans  E  2  (F  2). 
Kouo  B  1  et  2  nous  offre  bien  peu  d'intérêt  et  Mvastu  D  en- 
core moins.  En  revanche,  le  récit  du  choix  du  premier  audi- 
teur (Mvastu  III.  322,  Lv  403  et  suiv.)  fournit  de  riches  maté- 
riaux à  notre  comparaison. 

Voici  le  texte  en  pâli: 

atha  kho  Brahmuno  Sahampatissa  bhagavato  cetasâ  ce- 
toparivitakkam  annâya  etad  ahosi:  nassati  vata  bho  loko,  vi- 
nassati  vata  bho  loko,  yatra  hi  nâma  tathâgatassa  arahato 
sammâsambuddhassa  appossukkatâya  cittam  namati  no  dham- 
madesanâyâ  'ti.  !  4|  atha  kho  Brahma  Sahampati,  seyyathâpi 
nâma  baiavâ  puriso  samminjitam  va  bâham  pasâreyya  pasâri- 
tam  va  bâham  samminjeyya,  evam  eva  Brahmaloke  antarahito 
bhagavato  purato  pâturahosi.  ||5||  atha  kho  Brahma  Sahampati 
ekamsam  uttarasangam  karitvâ  dakkhinan  jânumandalam  pa- 
thaviyam  nihantvâ  yena  bhagavâ  ten'  anjalim  panâmetvâ  bha- 
gavantam  etad  avoca:  desetu  bhante  bhagavâ  dhammam,  de- 
setu  sugato  dhammam,  santi  sattâ  apparajakkhajâtikâ  assava- 
natâ  dhammassa  parihâyanti,  bhavissanti  dhammassa  annâtâro 
'ti.  116  II 
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Dans  Dhg,  Msas  et  Tsi  l'action  se  déroule  eomme  dans 
la  version  pâlie.  Lv  D  s'en  écarte;  dans  cette  rédaction,  nous 
trouvons  insérée  une  visite  rendue  par  Brahma  aux  dieux 
brahmas,  et  ce  qui,  dans  les  textes  mentionnés  ci-dessus,  est 
donné  comme  étant  les  pensées  de  Brahma,  est  dans  celui-ci 
adressé  aux  dieux  par  Brahma;  ensuite  les  dieux  l'accompag- 
nent chez  Tathâgata  [1].  Dans  Mvastu  C  et  Lv  E,  Sakra  et 
Brahma  vont  ensemble  voir  Bhagavat;  la  sollicitation  est  alors 
exprimée  dans  des  termes  qui  correspondent  peu  à  ceux  des 
autres  textes.  Également  dans  Mvastu  D.  Quant  à  la  dispo- 
sition de  cette  sollicitation  commune  de  Brahma  et  Sakra,  voir 
plus  loin  La  gàthà  »paturahosi  Magadhesu  pubbe».  Dans  Lv  E  les 
pensées  de  Brahma,  du  récit  habituel,  ici  exprimées  par  Brahma 
en  s'adressant  à  Sakra,  ont  à  peu  près  la  même  forme  que 
dans  Lv  D,  et  la  comparaison  peut  en  être  profitable,  A 
cet  endroit  Msv  a  omis  la  sollicitation  en  prose  et  l'a  placée 
avant  la  méditation  de  Bhagavat  sur  l'univers.  Entre  ces  deux 
morceaux,  se  trouvent  pourtant  la  gâthâ  pâturahosi  Maga- 
dhesu pubbe,  et  ensuite,  comme  réponse  de  Bhagavat,  la  gâtha 
kiccheua  me  adJiigatam.  La  dernière  phrase  présente  un  mé- 
lange de  différents  passages.  Dans  Msv  nous  remarquons  en 
particulier  une  fusion  complète  entre  la  partie  en  question  et 
celle  de  la  méditation  sur  l'univers. 

La  première  phrase  est  essentiellement  identique  à  la  version 
pâlie  dans  les"  textes  suivants:  Dhg,  Msâs,  Tsi  et  Lv  D.  Ce- 
pendant les  trois  premiers  ont  tous  l'introduction  suivante: 
»Le  roi  Brahma  (ou  une  expression  semblable)  se  trouvait  en 
haut,  dans  le  ciel  du  Brahma.  Connaissant  de  loin  les  pensées 
de  Bhagavat»  etc.  [2].  Le  titre  de  Brahma  est  donné  dans 
Mvagga:  sahanipati,  mot  que  nous  trouvons  aussi  dans  Msv 
et  Tsi  qui  en  donnent  la  signification:  »maître  du  monde  de 
So-po'uo.»  Lv  D  n'emploie  pas  comme  ailleurs  sahapati \  mais 
mahâsahasrâdhipati  Sikhiu,  la  première  fois,  et  ensuite  Sikhiu 
seulement.  Mvastu,  n'a  ni  sahapati,  ni  un  autre  terme  pour 
le  remplacer  [3].  Dans  Lv  D,  le  gérondif  âjùâya  est  rem- 
placé par  âjuasit  \  Le  caractère  primitif  de  ce  gérondif  est 
prouvé    par    la    conformité    existant  entre  Mvastu  C,  Lv  E, 'F 

1  Dans  une  série  de  manuscrits,  UjnHya  s'est  conservé. 
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et  le  texte  pâli  [4|.  Conformément  au  texte  pâli,  LvD  dit: 
eva  Tathâgatasya  cetasaiva  cetahparivitarkam.  Mvastu  C  donne 
la  forme  plus  récente:  Tathâgatasya  idam  evamrupam  cetah- 
parivitarkam, et  Lv  E  et  F  1  (:  citta°)  sont  conformes  à  Mvastu  [5]. 
Comme  nous  venons  de  le  dire,  Lv.  D  donne  comme  étant  le 
contenu  du  parivitarka  du  Tathàgata  des  paroles  tirées  du 
morceau  en  prose  qui  précède  dans  le  texte  pâli  [6].  Pour 
en  indiquer  le  motif,  Lv  D  a  dans  la  phrase  introduit:  Bnddh- 
ânubhâvena. 

La  forme  des  pensées  de  Brahma  (des  paroles  aux  dieux 
brahmas  [Lv  D  2],  à  Sakra  [Mvastu  C,  Lv  E  2]  ou  à  Tathà- 
gata [Lv  D  3])  d'après  la  version  pâlie:  nassati  vata  bho 
loko,  vinassati  vata  bho  loko,  yatra  ht  nama  tathâgatassa  ara- 
hato  sammâsambtiddhassa  apposiikkatâya  cittam  namati  no 
dhammadesanâya  se  retrouve  avec  des  changements  peu  con- 
sidérables dans  toutes  les  rédactions,  sauf  dans  Mvastu  C,  qui 
se  borne  à  citer  les  mots  alpotsukatâye  etc.  [8|.  Il  faut 
cependant  noter  les  écarts  suivants.  Lv  E  fait  précéder  les 
pensées  de  l'introduction:  yat  khalu  Kau'sika  jâniyâs.  Dhg 
n'a  qu'une  seule  expression  pour  nassati  et  vinassati  [9], 
Dans  Lv  D  2,  vatâyam  loko  n'est  pas  répété  après  vina- 
syati  [10];  dans  Lv  D  3,  qui  cependant  donne  pranasyati 
[11],  et  Lv  E  2,  où  vi°  s'est  conservé,  d'autre  part  les  verbes 
sont  au  futur:  (vi)naksyate  [12],  on  le  trouve  comme  dans  le 
texte  pâli.  Lv  E  2  a  ajouté  une  troisième  phrase:  mahâvi- 
dyândhakârapvaksipto  vatâyam  . . .  loko  bhavisyati,  dont  on  trouve 
l'équivalent  dans  Msâs:  »Le  monde  restera  éternellement  dans 
l'obscurité»  [13|;  encore  et  de  plus:  »quand  on  est  mort,  on 
va  de  nouveau  suivre  un  des  trois  mauvais  chemins;  [14]. 
Dans  quelques  textes,  l'expression  tathâgatassa  arahata  sain- 
mâsambuddhassa  a  été  développée  [15].  Lv  D  2  et  3  ont 
le  verbe  au  gérondif:  anuttarâm  samyaksainbodhim  abhisani- 
budhya\  Tathàgata  est  ainsi  devenu  le  sujet  de  la  phrase  cit- 
tam abhinâmayati.  Msâs  s'accorde  parfaitement  avec  la  ver- 
sion Lv  D  2  et  3  [16].  Dhg  s'en  approche  de  très  près. 
Msv  suit  à  une  distance  considérable:  »  Maintenant  il  a  paru 
dans    le    monde    un    Tathàgata,    un  savant  parfait,  un  homme 


1  Lkfmann  n'a  pas  bien  restitué  le  Texte  ["' 
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difficile  à  trouver,  difficile  à  rencontrer,  comme  la  fleur  d'u- 
dumbara»  \  ainsi  que  Tsi:  »Bien  que  Tathâgata  soit  arhat 
samyaksambuddha,  bien  qu'il  ait  reconnu  le  dharma,  le  plus 
sublime  trésor,  et  bien  qu'il  ait  trouvé  une  pratique  inconnue 
dans  le  monde,  pourtant  ...»  Dans  Lv  seul  nous  retrouvons 
la  teneur  exacte  du  texte  pâli.  —  Nous  axons  examiné  plus 
haut  la  phrase  appotsukkatâya  etc. 

Au  sujet  du  morceau  suivant  (§  5),  où  Brahma  disparaît 
du  ciel  de  Brahma  et  arrive  auprès  de  Bhagavat,  nous  n'avons 
qu'une  observation  à  faire,  c'est  que  dans  Mvastu  et  Lv 
—  et  dans  ces  deux  rédactions  seules  —  la  phrase:  seyya- 
thâpi  nâma  batavd  puriso  etc.  est  éliminée  [17]. 

Ce  n'est  que  dans  Mvastu  C  7  et  Lv  E  4  qu'on  trouve 
les  cérémonies  de  salut  du  §  6  sous  une  forme  identique  â 
celle  du  texte  pâli;  cette  scène  appartient  aux  passages  où 
Sakra  et  Brahma  viennent  ensemble  voir  Bhagavat.  Mais  un 
fait  significatif  est  celui-ci:  les  cérémonies  du  salut  sont  faites 
par  Brahma  (et  non  par  Sakra),  quand  il  s'approche  de  Bhaga- 
vat pour  le  solliciter  [18].  Nous  les  trouvons  aussi  dans  Lv  F  2 
quand  Brahma  vient  solliciter  Bhagavat  (mais  pas  dans  le  pas- 
sage correspondant  de  Mvastu  E  3i.  Dans  Dhg  et  Msâs  ainsi 
que  dans  Lv  D  et  Tsi  (où  il  s'agit  aussi  de  faire  anjali)  le  cliché 
traditionnel  du  salut  »en  honorant  les  pieds»  s'est  substitué  à 
l'autre  forme. 

L'ordonnance  de  la  sollicitation  de  Brahma  ne  diffère  de 
celle  du  texte  pâli  que  dans  Msv.  Ici  la  sollicitation  propre- 
ment dite:  desetu  etc.  précède  les  mots  bhavissauti  dhammassa 
ahnâtâro  [19]. 

La  sollicitation  double:  desetu  allante  bliagavd  .  .  .  desetu 
sugato  est  simplifiée  dans  Msâs  et  Msv  chin.  (mais  pas  dans 
Msv  thibét.i  [20].  A  signaler  dans  Tsi  un  équivalent  de  bhau  te 
bliagavd:  > Auguste  Bhagavat»;  dans  tous  les  autres  textes 
ce  mot  a  disparu  [21].  —  Il  y  a  des  intercalations  de  diffé- 
rentes espèces.  Msâs  et  Tsi  ont  ajouté  l'expression  »par  pitié». 
Lv  D  3  et  Tsi  ont  inséré  dans  la  sollicitation,  les  réflexions  de 
Brahma:  nassati  vata  bho  toko  .  .  .  dhammadesanâ\a  P221.    Lv 


1  Cette  idée  revient  dans  les  strophes  d'exhortation  qui,  dans  Lv  et  Tsi, 
ont  été  jointes  à  la  gathâ  pdturahosï  Magadhesu  pubbe. 
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D  3  met  devant  le  premier  desayatu  les  mots  tat  sâdhti,  et  Tsi 
a  l'équivalent  [23],  Voici  ce  passage  dans  Tsi:  »Je  prie  et  je 
supplie,  pour  l'amour  des  hommes,  Auguste  Bhagavat,  ne 
reste  pas  dans  la  retraite;  prêche  la  loi  par  pitié  des  hommes, 
Sugata,  prêche  la  loi  par  pitié  des  êtres !>   [24]. 

Ensuite  Brahma  donne  les  motifs  de  sa  sollicitation  :  santi 
sattâ  apparajakkhajâtikâ  assavanatâ  dhammassa  parihâyanti, 
bhavissanti  dhammassa  anïtâtâro.  Il  existe  aussi  d'autres 
passages  qui  comme  celui-ci  parlent  de  la  capacité  des 
hommes  de  comprendre  la  doctrine  et  dans  lesquels  se  trou- 
vait originairement  l'adjectif  apparajakkha  ou  un  composé  de 
cet  adjectif.  Ce  sont:  le  passage  de  la  méditation  sur  l'univers 
4e  Bhagavat  i  voir  plus  loin,  à  la  fin  de  cette  partie)  et  celui  du 
choix  du  premier  auditeur.  Ces  trois  passages  s'influencent  ré- 
ciproquement. Dans  le  morceau  que  nous  étudions  ici,  cette 
influence  se  sent  d'abord  dans  le  fait  que  toutes  les  sources — 
à  l'exception  de  Msv,  qui  s'accorde  absolument  avec  le  texte 
pâli,  et  Msâs,  qui  au  contraire  omet  même  apparajakkhajâtikâ 
du  pâli  —  y  ont  placé  plusieurs  adjectifs  tirés  des  autres  pas. 
sages,  surtout  de  celui  de  la  Méditation  [25].  Je  parlerai  de 
■cela  en  examinant  l'épisode  de  la  Méditation. 

Dans  la  partie  principale  de  la  phrase  :  santi  sattâ  .  .  . 
assavanatâ  dhammassa  parihâyanti,  bhavissanti  dhammassa 
ahnâtâro  Lv  seul  présente  une  modification  remarquable.  Dans 
les  autres  rédactions  (sauf  dans  Mvastu  où  il  manque  tout  à  fait) 
ce  passage  est  formulé  à  peu  près  comme  dans  le  texte  pâli.  C'est 
en  particulier  le  cas  de  Msâs,  et  de  Msv  thibét.  qui  pourtant  a 
interverti  Tordre  des  deux  membres  de  phrase  [26]  tandis  que 
Msv  chin.  a  modifié  un  peu  le  tout  [27].  Tsi  dit:  »Si  le  Ta- 
thâgata  leur  prêche  la  loi,  ils  reconnaîtront  les  signes  de  la 
loi  de  Bhagavat»  [28].  L'absence  de  caractère  primitif  de  la 
formule  plus  développée  de  Tsi  se  trahit  encore  par  l'emploi 
du  nom  de  >Tathâgata>  qui  dans  ce  texte  ne  se  trouve,  hormis 
à  cette  place,  que  dans  un  autre  passage  qui  est  aussi  mani- 
festement récent. 

La  rédaction  de  Lv  est  ainsi  conçue  :  santi  sattvâh  .  .  . 
saktâ  bhavyâli  pratibâlâ  Bhagavato   bhâsitasyârtham  âjnâtarn. 

L'expression  saktâ  etc.  n'est  pas  une  invention  du  rédac- 
teur de  Lv.     Dans  la  partie  où  se  trouve  la  comparaison  avec 
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les  lotus  ivoir  plus  bas),  nous  lisons  Mvastu  III.  318:  10:  mi- 
thyâtvaniyato  râsi  abhavyo  ctam  dharmam  âjânitnm  et  encore, 
dans  l'épisode  du  choix  du  premier  auditeur,  Mvastu  III.  322:  20: 
pamcakâ  bhadravargiyâ  .  . .  alparajaskajâtiyâs,  le  me  pratibalâ 
prathamam  dharmam  désitam  âjânitnm.  Dans  les  passages 
correspondents  de  Lv,  nous  ne  trouvous  rien  de  pareil.  Mais 
pour  des  raisons  de  forme  il  me  semble  possible  qu'il  y  ait  eu 
dans  Lv  aussi,  dans  le  passage  des  lotus,  une  expression  équi- 
valente à  celle  de  Mvastu,  supplantée  plus  tard  par  une  autre. 
Quel  rôle  joue  les  expressions  de  Mvastu  dans  l'apparition 
des  mêmes  expressions  de  Lv,  voilà  une  question  qui  demande 
une  connaissance  de  l'ensemble  des  rapports  existant  entre 
les  deux  textes  plus  étendue.  Cependant,  il  ne  faut  pas  exa^ 
gérer  l'importance  de  Mvastu  afin  d'expliquer  le  choix  des 
mots  dans  Lv.  La  forme  particulière  de  cette  expression  de 
Rhagavat:  bhâsitasyârtham  âjnâtnm,  que  nous  trouvons  dans 
Lv  n'est  pas  une  création  de  son  rédacteur;  nous  la  rencon- 
trons par  ex.  dans  Divyâv.  206:  24,  faisant  partie  d'une 
intercalation  faite  dans  le  Parinirvânasutra.  Il  est  donc  vrai- 
semblable que  l'autre  forme  saktâ  etc.  fût  un  néologisme  in- 
troduit par  le  rédacteur  de  Lv  en  s'appuyant  sur  des  réminis- 
cences générales. 

Le  rédacteur  de  Lv  a  connu  l'expression  qui  se  trouvait  ori- 
ginairement à  cet  endroit  et  qu'il  a  omise.  C'est  ce  que  prouve 
une   comparaison   avec  le  récit  du  Choix  du  premier  auditeur. 

Mvagga  I.  6.  1  donne,  dans  un  passage  du  premier  audi- 
teur du  Dharma:  ayam  kho  Àlâro  Kâlâmo  . . .  apparajakkhajâtiko. 
Yam  nnnâham  Àlârassa  Kâlâmassa  pathamam  dhammam  desey- 
yam,  so  imam  dhammam  khippam  eva  âjânissati.  Dans  un  pas- 
sage correspondant  de  Lv  (404:  1)  —  je  ne  choisis  pas  le  même 
pour  mieux  relever  les  traits  typiques  —  nous  trouvons:  tekhahe 
pancakâ  bhadravargtyâh  . . .  aparoksavijnânâs ,  te  'sravanâddhar- 
masya  parihiyante  .  .  .  te  maya  dharmadesitam  ajnâsyanti.  Il 
est  évident  que  dans  ces  phrases  de  Lv  nous  avons  une  com- 
binaison du  passage  santi  sattd  apparajakkhajâtikâ  assavauatâ 
dhammanassa  parihâyanti  de  la  sollicitation  de  Brahma,  que 
nous  examinons  ici  et  qui  a  été  modifié  dans  Lv,  et  du  so  imam 
dhammam  khippam  eva  âjânissati  appartenant  au  passage  cité 
du  Mvagga  I.  6.   1,  traitant  le  choix  du  premier  auditeur. 
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Etablissons  le  bilan  de  cette  partie  en  prose. 

Ici  encore,  l'ordonnance  a  été,  en  général  [1]  et  en  détail 
[19,  26,  27],  identique  à  celle  du  texte  pâli.  Il  n'y  a  pas  non 
plus  ici  un  seul  mot  de  ce  texte  qui  ne  se  retrouve,  au  moins, 
dans  une  des  autres  rédactions;  même  bhante  est  constaté  en 
dehors  de  Sthv  [21],  par  le  témoignage  de  Tsi. 

D'autre  part,  tout  ce  qui  dans  les  autres  textes  diffère 
de  Sthv  (qu'il  s'agisse  de  l'addition  d'un  mot,  d'une  série  de 
mots  [2,  7,  12,  21—  23,  25],  d'une  phrase  entière  [5,  13— 15] 
ou  de  petits  remaniements  [24,  28]),  sont  des  modifications, 
qui  se  reconnaissent  facilement  comme  telles.  Chacune  d'elles 
ne  parait  en  général  que  dans  un  seul  texte.  Et  la  seule 
altération  que  nous  trouvions  dans  plusieurs  textes  [15],  une 
addition  attestée  comme  telle  par  l'accord  de  Sthv  et  Lv 
E  2,  a  donné  un  résultat  différent  dans  chacune  des  différentes 
rédactions    (sauf  dans  Lv  D  et  Msâs  qui  se  ressemblent  [16]). 

Des  simplifications  évidentes  du  texte  pâli  [8,  9,  20]  ainsi 
que  des  changements  isolés  de  temps  ou  de  mode  [4,  16]  sont 
aussi  à  signaler.  Ces  phénomènes,  pas  plus  que  les  petites 
divergences  dans  le  choix  des  mots  [3,  5,  11]  ne  peuvent  être 
regardés  comme  des  traits  primitifs. 

Enfin:  ici  encore  une  seule  et  même  rédaction  fait  la  base 
de  tous  les  textes,  et  celle-ci  encore  est  identique,  jusque  dans 
les  moindres  détails,  à  la  rédaction  de  Sthv. 

Rédactions  du  Mahâvastu  et  du  Lalitavistara.  Il  est  néces- 
saire d'établir  les  rapports  des  rédactions  Lv  D  2,  Lv^  E  2  et 
Mvastu  C  1—2  entre  elles,  puis  ceux  qu'elles  ont  avec  la 
rédaction  originale.  Mvastu  C  1—2  et  Lv  E  2.  qui  appar- 
tiennent tous  les  deux  à  la  partie  de  la  commune  sollicitation 
de  Sakra  et  de  Brahma  ont  absolument  la  même  ordonnance: 
Brahma  connaissant  les  pensées  de  Bhagavat  va  prier  Sakra 
de  l'accompagner  chez  Bhagavat.  Sakra  y  consent,  et  en- 
tourés de  dieux  ils  apparaissent  à  Bhagavat  dans  des  éma- 
nations de  lumière.  Dans  Lv  D,  les  choses  se  passent  à 
peu  près  de  la  même  manière,  seulement  Sakra  y  est  remplacé 
par  les  dieux  brahmas.  Tous  les  autres  textes  (où  Brahma  va 
directement  à  Bhagavat)  s'opposent  à  ceux-ci. 

Quoique    les  tro;s  premiers  textes    se    ressemblent    beau- 
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coup,  il  y  a  pourtant  entre  eux  des  différences  caractéristiques 
qui  méritent  d'être  signalées.  Quant  au  développement  de 
l'expression  cetahparivitarkam,  Lv  D  s'accorde  avec  Sthv, 
mais  Lv  E  et  Mvastu  C  ont  tous  deux  la  forme  plus  récente 
[5|.  Lv  E  commence  le  discours  adressé  a  Sakra  par  la 
phrase  dont  la  tournure  est  certainement  plus  récente:  yat 
khulu  Kaiisika  jàiiiyàs  [S]:  ni  Mvastu,  ni  Lv  D  ou  Sthv  n'off- 
rent rien  de  correspondant.  La  construction  avec  sujet  per- 
sonnel de  la  phrase  qui  suit,  conservée  par  les  deux  autres 
textes,  a  été  remplacée,  dans  Lv  E  par  une  construction  plus 
moderne  avec  des  formes  nominales:  tathâgatasya  .  .  .  cittani 
iicitam.  Dans  Lv  E,  les  verbes  naksyati  et  vinaksyati  sont 
au  futur,  tandis  que  Lv  D  garde  le  présent,  qui  correspond 
au  riassati  du  pâli:  Mvastu  n'a  pas  ce  passage  [12].  Lv  E 
seul  ajoute  une  nouvelle  phrase  au  deux  autres  [13].  Dans 
Mvastu  C  nous  trouvons  cette  exhortation:  kim  pititar  vayaiii 
mârisa  Kausika  yena  Bhagavâns  tenopasamkramitvâ  Bhaga- 
vantam  yacema  dharmacakrapravartanâya;  dans  Lv  D  nous 
la  retrouvons  un  peu  modifiée:  yannn  vayam  upasamkramya 
Tathagatam  arhantmn  samyaksambuddham  adhyesyeniahi1  dhar- 
macakrapravartanâya;  Lv  E  en  a  fait  la  phrase  suivante: 
kasmâd  vayam  na  gacchâmas  Tathâgatam  arhantam  samyak- 
sambuddham  dharmacakyapravartanâyâdhycsitmn.  Il  continue 
immédiatement:  na  hy  anadhyesitâs  Tathâgatâ  dlianuacakrani 
pravartayanti.  Or  cette  phrase  ne  présentant  que  des  diver- 
gences minimes  se  trouve  dans  Mvastu  C  5,  dans  le  passage 
ou  Brahma  explique  à  Sakra  pourquoi  sa  sollicitation  n'a  pas 
eu  d'effet.  Lv  à  omis  la  phrase  dans  la  partie  correspondante 
(E  4).  Expliquant  l'intervention  de  Brahma,  elle  se  rattache 
immédiatement  aux  vers  ajoutés  dans  Lv  B;  aucune  autre  ré- 
daction que  Lv  n'offre  rien  de  pareil. 

Les  dieux  qui  accompagnent  chez  Bhagavat  les  personnages 
principaux  sont  différents  dans  chacune  des  trois  rédactions. 
Dans  Lv  D  ce  sont  naturellement  les  dieux  brahmas.  Lv  E, 
qui  concorde  en  général  avec  Mvastu,  remplace  cependant  les 
yaksas  du  Mvastu  par  des  âbhâsvaras,  des  brhatphalas,  des  su- 
bhakrtsnas  et  des  suddhavâsakâyikas.    Ces  catégories  de  dieux 


1  Lv  emploie  toujours   l'ancien  verbe:  adJiyes. 
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ne  paraissent  en  général  que  rarement  (sauf  les  Suddhâvâsas >, 
mais  dans  Lv  ees  mêmes  groupes  jouent,  un  peu  plus  haut,  un  rôle 
en  glorifiant  le  Bouddha  venant  d'atteindre  l'Illumination. 
Le  cliché  de  l'arrivée  des  dieux  est  le  même  dans  les  trois 
textes.  Comparativement  à  Lv  D,  Lv  E  se  trouve  sur  deux 
points  plus  près  de  la  rédaction  originale.  Il  a  conservé  in- 
tacts âjhâya  [4]  et  l'expression  tathâgatassa  arahata  somma- 
sambuddhassa  [15]. 

Au  contraire,  le  contenu  de  la  sollicitation  est  tout  a  fait 
différent  dans  Lv  D  de  Mvastu— Lv  E.  Tandis  que  Lv  D^ 
qui  se  fonde  sur  Sthv,  a  une  sollicitation  en  prose  et  une 
gâthâ,  la  rédaction  Mvastu— Lv  E  introduit  la  double  solli- 
citation, de  Sakra  et  de  Brahma.  Elle  se  compose  des  varia- 
tions d'un  sloka  de  la  gâthâ  pâturahosi  Magadhesn  pubbe  et 
nous  en  parlerons  en  même  temps  que  de  cette  gâthâ.  L'effet 
de  la  sollicitation  est  aussi  différent.  Dans  Lv  D,  Bhagavat 
promet  de  prêcher  la  loi,  bien  qu'il  se  ravise  immédiatement: 
dans  .Mvastu— Lv  E,  il  refuse. 

Ainsi  Lv  E  2  a  plus  d'une  chose  en  dehors  de  la  rédac- 
tion Mvastu,  avec  laquelle  il  s'accorde  cependant  exactement 
quant  à  l'ordonnance.  Cet  excédent  est  le  résultat,  non  d'une 
omission  postérieure  dans  la  rédaction  de  Mvastu,  mais  d'une 
addition  faite  à  celle  de  Lv  E  2.  C'est  ce  que  prouve,  dans 
Lv  E  2,  la  modernisation  du  style  ancien  que  présentent  en- 
core les  passages  dans  Mvastu;  c'est  ce  que  prouve  surtout 
la  phrase:  na  hy  anadhyesitâs  etc.,  qui  n'aurait  pu  être  trans- 
formée et  adaptée  de  cette  manière  dans  une  rédaction  autre 
que   celle  du  Lv. 

Il  résulte  encore  des  derniers  faits  cités  ci-dessus  [4,  15] 
que  Lv  E  2  a  pris  ses  nouveaux  matériaux  —  c.-a-d.  ceux  qui 
ne  se  retrouvent  pas  dans  Mvastu  et  qui  sont  apparentés  a  la 
rédaction  Sthv  —  non  dans  Lv  D,  mais  dans  une  rédaction 
plus  conforme  à  Sthv. 

Quant  a  Lv  D,  la  comparaison  démontre  qu'il  doit  provenir 
de  la  rédaction  Sthv.  A  l'exception  de  détails  insignifiants,  les 
termes  du  texte  sont  les  mêmes;  il  faut  surtout  noter  que  Lv  D 
seul,  contrairement  au  groupe  Mvastu— Lv  E,  a  gardé  l'expres- 
sion primitive:  cva  Tathâgatasya  cetasaiva  cetahparivitarkain. 
Cependant,  le  récit  original  s'est  beaucoup  modifié  sous  l'influ- 
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ence  de  Lv  E  ou  plutôt,  comme  l'indique  la  forme  de  l'exhorta- 
tion de  Brahma  aux  dieux  brahmas  [S],  d'une  rédaction  plus 
apparentée  à  celle  de  Mvastu,  c.-à-d.  sans  doute  la  rédaction 
(originale  Mvastu-Lv.  C'est  de  là  que  proviennent  l'inser- 
tion de  la  visite  chez  les  dieux  brahmas  et  le  cliché  de 
l'apparition  des  dieux  à  Bhagavat. 

La  gâthâ    pâturahosi  Magadhesu  pubbe  »  et  la  sollicitation 

commune  de  Brahma  et  de  Sakra. 

(Sthv  B  4,  Mvagga  I.  5.  7). 

Hormis  dans  le  texte  pâli  (Sthv  B  4  =  Mvagga  I.  5.  7.-), 
nous  ne  trouvons  la  gâthâ  pâturahosi  Magadhesu  pubbe l 
etc.  sous  sa  forme  complète  que  dans  Msâs  C  1  et  Tsi  B  2, 
toutefois  considérablement  remaniée  dans  l'un  et  l'autre  texte. 
Dhg  C  2  et  Msv  B  2  ne  donnent  que  le  premier  sloka  à  l'en- 
droit correspondant.  Mvastu  et  Lv  n'ont  pas  plus  que  Dhg 
la  partie  médiane  mais  donnent  le  premier  ainsi  que  le  dernier 
des  slokas.  Le  dernier  sloka:  utthehi  vira  vijitasarugâma  etc. 
se  retrouve  Mvastu  C  7,  Lv  E  4.  Le  premier  demi- vers  de 
ce  dernier  sloka  parait  aussi  dans  Mvastu  C  4  et  dans  Lv  E 
3.  Le  premier  sloka  pâli:  pâturahosi  Magadhesu  pubbe  etc. 
se  trouve  dans  Mvastu  E  3,  dans  Lv  F  2.  Pour  la  dispo- 
sition des  slokas  et  des  demi-vers  de  cette  gâthâ  dans  le 
récit  des  différentes  rédactions,  voir  plus  bas.  —  Dans  Lv  D 
on  a  introduit  une  gâthâ  d'exhortation  toute  récente  à  là  place 
que  tient  la  gâthâ  pâturahosi  Magadhesu  pubbe  dans  Sthv. 

Texte  pâli: 

idam  avoca  Brahma  Sahampati,  idam  vatvâ  athâparam 
etad  avoca: 

pâturahosi   Magadhesu    pubbe    dhammo   asuddho   samalehi 

cintito, 
apâpur'    etam    amatassa  dvârarp  sunantu  dhammam  vima- 

lenânubuddham. 
sele    yathâ   pabbatamuddhini  thito   yathâpi   passe  janatarn 

samantato, 


1  Pour    les    variantes    de    cette    gâthâ,   cf.   R.    Otto  Franke  WZKM  24: 
29  et  suiv. 
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tath'    ûpamam    dhammamayam    sumedha    pâsâdam  âruyha 

samantacakkhu 
sokâvatinnan    janatam    apetasoko    avekkhassu    jâtijarâbhi- 

bhûtam.  | 
utthehi  vîra  vijitasamgâma  satthavâha  anana  vicara  loke, 
desetu  bhagavâ  dhammam  annâtâro  bhavissantîti.  ||7|| 

Ce  n'est  que  dans  les  trois  premiers  textes  cités  ci-dessus: 
Dhg,  Msâs  et  Tsi,  que  nous  pouvous  nous  attendre  à  une  in- 
troduction en  prose  (dans  Msv  la  gâthâ  précède  la  véritable 
sollicitation).  Tsi  la  présente  sous  une  forme  identique  à  celle 
du  texte  pâli  (seulement,  vatvâ  est  traduit  par  »  exhorter»), 
Dhg  presque  identique.  Msas  a  simplifié  un  peu  les  expressions; 
que  ce  soit  là  un  remaniement  récent,  c'est  ce  que  prouve  le 
nom  de  »Bouddha»  remplaçant  >Bhagavat»,  qui  est  employé 
dans  le  texte,  sauf  dans  la  conclusion,  également  récente. 

Le  premier  sloka  de  cette  gâthâ  se  trouve  dans  Msv 
thibét.,  à  cette  exception  près  que  sunantu  y  est  traduit 
par  »prêche».  Sur  ce  point  Dhg  et  Msâs  s'accordent  avec 
Msv.  Dhg  et  Tsi  ont  modifié  le  premier  demi-vers,  chacun 
à  sa  façon.  Dhg  semble  avoir  eu  Buddho  pour  pubbe  (pur- 
vam);  et  je  ne  comprend  pas  d'où  peut  venir  la  traduction 
donné  par  Tsi.  Mvastu  et  Lv  ont  transporté  les  mots  Maga- 
dhesu  pubbe  dans  le  premier  et  au  contraire  les  mots  sama- 
lehi  cintito  dans  le  deuxième  pâda.  Mvastu  donne  dans  le 
troisième  pâda  apdvrtam  au  lieu  de  apâpur  etam,  et  dans  le 
quatrième  vimalânubuddhan  au  lieu  de  vimalenâmf \  Lv  pré- 
sente toute  une  série  de  modifications.  Un  équivalent  pracrit 
deprâdur  babhuva  l  a  dû  s'y  trouver  d'abord  au  lieu  de  pâtur- 
ahosi  pour  devenir  par  corruption  vddo  babhuva;  pour  asud- 
dho  il  a  avi°;  apâpur  a  est  remplacé  par  vivrnïsva,  qui  en- 
core a  changé  de  place  avec  amatassa;  tvam  mune  correspond 
à  etam;  l'indicativ  srnvanti  est  substitué  à  l'impératif  sunantu; 
vimalenânu0  se  trouve  sons  une  forme  viciée  dans  tous  les 
manuscrits:  la  plus  fréquente  est  viptdam. 

Où  le  deuxième  sloka2  s'est  le  mieux  conservé,  c'est 
dans  Tsi: 

J   comme  Lv  348:  2. 

2  Une  version  certainement  plus  ancienne  de  ce  sloka  ainsi  que  du  demi- 
sloka    suivant    se    trouve    dans    Dhammapada    28    (cf.   S.   Levi  T.  as.   1912,  p. 
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Un  homme  qui  ne  se  trouve  pas  sur  le  sommet  du  Sumeru 
comment  pourrait-il  Aroir  les  limites  de  l'univers? 
Ainsi  toi,  qui  as  trouvé  le  chemin  de  la  grande  et  sainte  Bodhi, 
monte  vite  sur  le  palais  du  Dharma,  ô  savant  aux  yeux  luisants! 

Voici  la  variante  de  Msâs: 

Depuis  que  j'habite  le  palais  de  Brahma, 
j'ai  vu  prêcher  les  Bouddhas  antérieurs. 
Sers-toi  maintenant  de  ton  œil  universel 
et  répand  la  doctrine  du  palais  du  Dharma! 

Il  n'est  pas  nécessaire  d'examiner  en  détail  les  différences. 
Le  point  essentiel  est  en  pleine  lumière:  ce  sloka  a  aussi 
existé  en  dehors  du  récit  de  Sthv,  et  cela  sous  une  forme 
identique,  car  on  ne  saurait  expliquer  les  cas  de  divergence 
des  deux  traductions  que  par  la  base  commune  du  texte  pâli. 

Les  trois  derniers  demi-vers  ont  en  pâli  la  forme  sui- 
vante : 

sokâvatinnaïi  janatam  apetasoko  avekkhassu  jatijarâbhibhutmu 
utthehi  vira  vijitasamgâma  satthavâha  anana  vicara  loke, 
desetu  bhagavd  dhammam  amiâtàro  bkavissanti. 

Msâs  les  traduit  ainsi i 

Tous   les   hommes   sont   plongés   dans  des  grandes  souffrances 
et  ne  peuvent  pas  se  détacher  de  la  naissance,  de  la  vieillesse 

et  de  la  mort. 
Mais  il  y  en  a  beaucoup  qui  éprouvent  de  la  joie  de  ce  qui  est  bon 
prêche-leur  la  loi  victorieuse  au  combat! 

Voici  ce  que  nous  lisons  dans  Tsi: 

Conduis  les  aveugles  et  aide-les  à  se  délivrer  de  leurs  maux. 

Par  pitié  pour  tous  les  êtres, 

quitte,  ô  Bhagavat,  la  place  sous  l'arbre, 

et  va-t'en  par  le  monde,  aidant  puissamment  et  sauvant. 


238),    dans   le    Mahabharata,  chez  Vyâsa  Yogasutr.   1:  49  (cf.  Qldknrerg   Upa- 
nishaden  und  Anfiinge  des  Buddhismus  p.   329  et    suiv). 
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Nous  le  voyons:  le  troisème  avant-dernier  demi- vers,  que 
nous  ne  connaissons  que  par  ces  deux  traductions,  outre  le 
texte  pâli,  a  été  réuni  avec  les  deux  suivants,  et  tous  les  trois 
ensemble  ne  font  qu'un  seul  sloka.  Donc  une  partie  devait 
se  perdre.  Dans  Msâs  nous  reconnaissons  le  troisième  avant- 
dernier  et  le  dernier  demi-vers  ;  de  l'avantdernier,  ne  s'est  con- 
servé que  vijitasamgântOi  mais  ce  mot  fait  maintenant  le  com- 
plément de  dhammam,  qui  appartient  au  dernier  demi-vers 
et  avec  lequel  il  n'avait  point  de  rapport  au  commencement1. 
Dans  Tsi,  au  contraire,  l'avant-dernier  demi- vers  a  été  con- 
servé tout  entier;  cependant  l'expression  »  la  place  sous  l'arbre 
a  supplanté  vifilasaingâmo» .  Le  troisième  avant-dernier  demi- 
vers  est  là,  mais  il  s'est  atténué;  le  dernier  a  entièrement 
disparu.  Vient  ensuite  une  longue  série  de  slokas,  identiques 
en  partie  à  ceux  que  Lv  a  placés  après  le  premier  sloka  de 
la  gâthâ  appartenant  à  la  troisième  sollicitation  (F  2). 

Sollicitation  commune  de  Brahma  et  de  Sakra  d'après  le  Mahâ- 
vastu  et  le  Lalitavistara.  Le  dernier  sloka:  ntthehi  vira  vijita- 
samgâma,  tel  qu'il  s'est  conservé  dans  le  Mahâvastu  et  dans 
le  Lalitavistara,  doit  être  analysé  par  rapport  à  l'ensemble 
dont  il  fait  partie,  c.-à-d.  au  récit  de  la  sollicitation  commune  de 
Sakra  et  de  Brahma.  En  comparant  les  rédactions  Mvastu  et 
Lv  dont  nous  occupons  ici  (Mvastu  C  et  Lv  E)  il  faudra  joindre 
à  la  comparaison  le  passage  de  la  seconde  sollicitation  de 
Mvastu  (Mvastu  D), 

Voici  les  textes  Mvastu  et  Lv  de  cette  sollicitation  com- 
mune : 

Mvastu:  Lv: 

le  sollicitation:  2e  sollicitation: 

atha   khalu   Mahâ-Brahmâ  atha  khalu  bhiksavah  Sikhï 

Bhagavata  idam  evarûpam  ce-  Mahâ-Brahma  Buddhânubhâve- 

taso  parivitarkam  ajnâya  yena  na  punar  api  Tathâgatasyedam 

Sakro    devânam   indro  tenopa-  evamrûpam  cetahparivitarkam 

samkramitvâ  Sakram  devânam  àjnâya    yena    Sakro   devânam 


1  Toutefois  il  est  possible  que  le  traducteur  chinois  ait  voulu  en  faire  un 
vocativ,  ce  qui  serait  pourtant  contraire  à  l'ordre  syntaxique  des  mots  en 
chinois. 
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indram  etad  avocat;  etam  mâ- 
risa Kausika  Bhagavatâ  alpot- 
sukatâyè  cittam  nameti  na  dhar- 
macakrapravartane.  kim  punar 
vayam  mârisa  Kausika  yena 
Bhagavâns  tenopasamkramitvâ 
Bhagavantam  yâcema  dharma- 
cakrapravartanâye.  sâdhu  mâ- 
riseti  Sakro  devânâm  indro 
Mahâ-Brahmano  pratyasrosït. 

atha  kahlu  Mahâ-Brahmâ 
Sakro  devânâm  indro  Suyâmo 
devaputro  etc.  ...  atikrântâye 
râtrïye  kevalakalpam  nyagro- 
dhamûlam  varnenobhâsayitvâ 
yena  Bhagavâns  tenopasam- 
krântâ  Bhagavatah  padau  si- 
rasâ  vanditva  ekamante  asthân- 
suh. 

ekânte  sthito  Mahâ-Brahmâ 
Sakram  devânâm  indram  etad 
avocat:  yâca  mârisa  Kausika 
Bhagavantam  dharmacakrapra- 
vartanâya. 

atha  khalu  Sakro  devâ- 
nâm indro  ekâmsam  uttarâsan- 
gam  krtvâ  yena  Bhagavâns 
tenopasamkramitvâ  Bhagavan- 
tam gâthâye  adhyabhâse: 

utthehi  vrjitasamgrâma 
pûrnabharo  tvam  anrna  vicara 

loke 
cittam  hi  te  visuddham 
yatha  candro  pamcadasarâtre. 

atha  khalu  Bhagavâm  tûs- 
nï  abhûsi  nâdhivâseti  Sakrasya 
devânâm  indrasya  dharmaca- 
pravartane. 


indras  tenopasamkrâmad  upa- 
samkramya  Sakram  devânâm 
indram  etad  avocat:  yat  khalu 
Kausika  janïyâs  Tathâgatasyâr- 
hatah  samyaksambuddhasyâl- 
potsukatâ37ai  cittam  natam  na 
dharmadesanâyâm;  naksyate 
vatâyam  Kausika  loko  vinak- 
syate  vatâyam  Kausika  loko 
mahâvidyândhakârapraksipto 
vatâyam  Kausika  loko  bhavisya- 
ti,  yatra  hi  nâma  Tathâgatasyâ- 
rhatah  samyaksâmbuddhasyâl- 
potsukatâyai  cittam  natam  na 
dharmasamprakâsanâyâm.  kas- 
mâd  vayam  na  gacchamas 
Tathâgatam  arhantam  samyak- 
sambuddham  dharmacakrapra- 
vartanâyâdhyesitum.  tat  kas- 
mat.  na  hyanadhyesitâs  Ta- 
thâgatâ  dharmacakram  pravar- 
tayanti.   —  sâdhu  mârseti. 

Sakro  Brahmâ  bhaumâsca 
devâ  etc.  .  .  .  atikrântavarnâ 
atikrântâyâm  râtrau  kevalam 
Târâyanamûlam  divyena  var- 
nena  divyenâvabhâsenâvabhâ- 
sya  yena  Tathâgatas  tenopa- 
samkrâmann.  upasamkramya 
Tathâgatasya  pâdau  sirasâbhi- 
vandya  pradaksinïkrtya  caikân- 
te  tasthuh. 

atha  khalu  Sakro  devânâm 
indro  yena  Tathâgatas  tenân- 
jalim  pranamya  Tathâgatarn 
gâthâya  'bhitustâva: 

uttistha  vijitasamgrâma 
prajnâkârânrna  vicara  loke 
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atha  khalu  Mahâ-Brahmâ 
Sakram  devânâm  indram  etad 
avocat:  na  khalu  mârisa  Kau- 
sika  Bhagavanto  arhantah  sa- 
myaksambuddhâ  evam  yâcïyan- 
ti  dharmacakrapravartanâye  na 
ca  punas  Tathâgatâ  arhantah 
samyaksambuddhâ  evam  yâcitâ 
dharmacakram   pravartayante. 

evam  ukte  Sakro  devânâm 
indro  Mahâ-Brahmam  etad  avo- 
cat :  tvam  mârisa  Mahâ-Brahma 
tesâm  purimakânâm  samyak- 
sambuddhânâm  darsâvî  tena  hi 
mârisa  Mahâbrahma  yâca  Bha- 
gavantam  svayam  eva  dharma- 
cakrapravartanâye. 

atha  khalu  Maha-Brahma 
ekâmsam  uttarâsangan  krtva 
yena  Bhagavam  tenâmjalim  pra- 
nâmayitva  Bhagavantam  gâ- 
thâye  adhyabhâse: 

utthehi  vijitasamgrâma 
pûrnabharo  tvam  anrna  vicara 

loke 
desehi  Sugato  dharmam 
âjnâtâro  bhavisyanti. 

atha  Bhagavam  tûsnï  ab- 
hûsi. 

atha  khalu  Mahâ-Brahma 
Sakro  devânâm  indro  Suyâmo 
devaputro  etc.  .  .  .  Bhagavato 
anadhivâsanam  viditvâ  dharma- 
cakrapravartanâya  duhkhadaur- 
manasyajâtâ  Bhagavatah  pâdau 
sirasâ  vanditvâ  Bhagavamtam 
pradaksinîkrtvâ  tatraivântara- 
hâyensu. 


cittam  hi  te  vimuktam 

sasir  iva  pûrno  grahavimuktah 

evam  ukte  Tathâgatas  tûs- 
nïm  evâsthât. 

atha  khalu  Sikhï  Mahâ- 
Brahmâ  Sakram  devânâm  in- 
dram etad  avocat:  naiva  Kau- 
sika  Tathâgathâ  arhantah  sa- 
myaksambuddhâ    adhye^ante 

dharmacakrapravartanatâyai 
yathâ  tvam  adhyesase. 

atha  khalu  Sikhï  Mahâ- 
Brahmâ  ekâmsam  uttarâsah- 
gam  krtvâ  daksinajânumanda- 
lam  prthvy  âm  pratisthâpya  yena 
Tathâgatas  tenânjalim  prana- 
mya  Tathâgatarp  gâthâyâdhya- 
bhâsata  : 

uttistha  vijitasamgrâma 
prajnâkârânrna  vicara  loke 
desaya   tvam   mune    dharmam 
âjnâtâro  bhavisyanti. 

evam  ukte  bhiksavas  Ta- 
thâgatah  Sikhinam  Mahâ-Brah- 
mânam  etad  avocat  :  gambhïrah 
khalv  ayant  Mahâ-Brahman 
maya  dharmo  'bhisambuddhah 
sûksmo  nipunah  peyalam  yâvat 
sa  me  syât  paramâ  vihethâ. 
api  ca  me  Brahmann  ime  gathe 
'bhiksnam  pratibhâsuh: 

pratisrotagâmiko  mârgo 
gambhïro  durdrso  marna 
na  tam  draksyanti  râgândhâ 
alam  tasmât  prakâsitum 
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anusrotam  pravâhyante 
kamesu  patitâ  prajâh 
krcchrena  me  'yam  samprâp- 

tah 
alarn  tasmât  prakâsitum 

atha  khalu  bhiksavah  Sikhï 
Mahâ-Brahmâ  Sakras  ca  deva- 
nâm  indras  Tathâgatam  tûsnï- 
bhûtam  viditvâ  sârdham  tair 
devaputrair  duhkhitâ  durmanas 
tatraivântaradhâyisuh . 


2e  sollicitât  ibh:  ettham 

etam  srûyati.  Bhagavâm  Uru- 
vilvâyâm  viharati  nadyâ  Nai- 
ramjanâyâ  tïre  Ajapâlanyagro- 
dhamûle  acirâbhisambuddho, 

atha  khalu  Mahâ-Brahmâ 
atikrântavarno  atikrântâyâm  râ- 
tryàm  kevalakalpam  Ajapâla- 
nyagrodhamtîlarn  varnenobhâ- 
sayitvâ  yena  Bhagavâms  teno- 
pasamkramitvâ  Bhagavatah  pâ- 
dau  sirasa  vanditvâ  Bhagavan- 
tam  pradaksinïkrtva  ekântast- 
hito  Mahâ-Brahmâ  Bhmgavan- 
tam  gâthâve  adhvabhâse: 


utthehi  vijitasamgrâma 
pûrnabhâro  tvam  anrna  yiéara 

loke      i 
desehi  Sugata  dharmarn 
âjnataro  bhavisyanti. 

atha  khalu  Bhagavan  Maha- 
Brahmam  gâthâye  pratyabhâse  : 

pratisrotagâmiko  mârgô 
gambhîrp  durdrso 

râgaraktâ  na  draksyanti 
alam  Brahme  prakâsitum. 

atha  khalu  Mahâ-Brahmâ 
Bhagavatar  Ajapâlasyà  nya- 
grodhamïïle  pratiksepàm  viditvâ 
dharmacakrapravartanâye  duh- 
khadaurmanasyajâto  Bhagava- 
tah pâdau  sirasa  vanditvâ  Bha- 
gavantarn  pradaksinïkrtva  ta- 
traivântarahâye. 

Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  on  ne  trouve  dans  ces 
passages    aucune  sollicitation  en  prose;  le  dernier  sloka  de  la 
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gâthâ  patuvahosi  Magadhesu  pubbe  (qui,  dans  Sthv,  ne  formait 
qu:une  partie  de  la  sollicitation)  compose  à  lui  seul  la  sollicita- 
tion: iitihchi  .  .  .  vijitasamgâma  etc.  Après  l'arrivée  des  dieux, 
Sakra  sollicite  Bhagavat  le  premier.  Puisque  dans  sa  sollicitation 
Sakra  a  remplacé  le  deuxième  demi  vers  du  sloka  par  un  autre, 
Bhagavat  se  tait  cependant.  Brahma  l'ayant  remarqué  répète 
la  sollicitation  (dans  Mvastu  sur  la  demande  de  Sakra)  en  se 
servant  cette  fois  du  sloka  intact.  Tandis  que  dans  Lv  Bha- 
gavat répond  immédiatement  par  le  passage  Mvagga,  I.  5.  8., 
qui  comprend  la  gâthâ  kicchena  me  adhigatam  tout  entière, 
dans  le  Mvastu  le  dénouement  est  différé,  Bhagavat  se  tait 
cette  fois  encore,  et  les  dieux  le  quittent  désolés.  C'est  seu- 
lement après  la  sollicitation  suivante  —  la  seconde,  où 
Brahma  joue  de  nouveau  le  rôle  de  négociateur  —  que  Bha- 
gavat daigne  répondre,  mais  là  il  ne  récite  que  le  deuxième 
sloka  (d'après  l'ordre  du  texte  pâli)  de  la  gâthâ  kicchena  me 
adhigatam.  Dans  l'une  et  l'autre  rédaction  le  résultat  est  le 
même:  Bhagavat  refuse  de  faire  ce  qu'on  lui  demande.  Aces 
deux  sollicitations  s'ajoute  la  troisième  basée  sur  la  gâthâ  pd- 
tnrahosi  Magadhesu  pubbe. 

Des  rédactions  Mvastu  et  Lv  quelle  la  est  plus  ancienne  en 
comparaison  de  l'autre?  Quant  à  l'essentiel,  la  division  du 
morceau  que  nous  examinons  ici  en  deux  sollicitations,  la  ré- 
daction de  Mvastu  est  assurément  la  plus  primitive.  Le  ré- 
dacteur de  Lv  a  évidemment  connu  une  version  de  la  sollici- 
tation de  Brahma  seul,  composée  d'après  la  version  Sthv;  c'est 
cette  version  qu'il  a  introduite  comme  première  sollicitation. 
Cependant  en  tout  il  n'en  fallait  que  trois  et  le  rédacteur  a 
pris  le  parti  de  n'employer  que  la  première  et  la  dernière  sol- 
licitation de  la  rédaction  Mvastu-Lv  et  de  donner  une  nou- 
velle fin  à  la  première  en  y  insérant  le  refus  de  Bhagavat 
(Mvagga  1.  5.  8)  tel  qu'il  l'avait  trouvé  dans  la  version  Sthv 
dont  il  venait  de  servir.  Lv  D,  qui  présente  en  général  les  plus 
grandes  analogies  avec  la  rédaction  originale,  n'a  pas  ce  refus, 
car  il  donne  à  la  sollicitation  une  solution  heureuse.  Que  ce 
refus  soit  en  effet  dans  Lv  une  intercalation  de  la  part  du  rédac- 
teur, c'est  une  chose  éAâdente.  La  phrase  finale  nous  le  con- 
firme d'une  façon  inattendue.  Venant  après  un  long  discours 
de  Bhagavat  —  prose  et  gâthâ  —  voici  ce  que  dit  cette  phrase: 
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Atha  khala  .  .  .  Sikhi  Mahâbrahmâ  Sakras  ca  devânâm  inciras 
Tathàgatam  tiïsnîbhiitam  viditvâ  etc.  La  même  idée  avec 
les  mêmes  expressions  est  exprimée  dans  la  fin  de  la  commune 
sollicitation  de  la  rédaction  spéciale  à  Mvastu,  où  Bhagavat 
se  tait  en  réalité;  là,  dans  Lv,  le  passage  a  été  conservé  sans 
aucune  raison. 

Même  dans  les  détails,  la  rédaction  Mvastu  est  encore 
la  plus  originale.  Dans  l'introduction  de  la  sollicitation  de 
Sakra,  Mvastu  se  sert  de  l'ancien  gâthâye  adhyabhase  (em- 
ployé par  ex.  par  Sthv  ainsi  que  par  Mvastu  et  Lv  avant  la 
dernière  gâthâ  du  récit).  Lv  a  gâthayâ  'bhitustâva  \  confor- 
mément à  l'usage  du  rédacteur  (cf.  par  ex.  les  louanges  après 
l'Abhisambodhana,  ajoutées  dans  Lv).  La  phrase  ca  punas 
tathâgatâ  arhantah  samyaksambiuldhâ  evamyâcitâ  etc.,  qui  est 
omise  dans  Lv,  était  dans  la  source,  puisque  Lv  s'en  est  déjà 
servi  dans  un  passage  précédent  après  l'avoir  transformée  à 
son  usage.  Le  petit  passage  Mvastu  C  6  (Mvastu  III.  315:  19— 
316:  2),  qui  manque  encore  dans  Lv,  fut  sans  aucun  doute 
originairement  dans  cette  rédaction;  purimakânâm  samyak* 
sambuddhânâm  darsâvi  semble  du  pur  style  B1. 

Il  n'est  pas  toujours  possible  d'établir  l'antériorité  d'une 
des  versions  des  deux  slokas  —  notamment  de  celui  qui  est 
^inexact».  Un  secours  nous  est  offert  par  une  autre  version 
que  nous  trouvons  dans  Msv,  dans  le  récit  de  l'Abhisambo- 
dhana il  est  vrai,  mais  selon  toutes  les  apparences  fondée  sur 
notre  récit:  Éd.  Tokyo  XVII.  3.  22  b   11-12,   14—15. 

Le  sloka  »  exact»  a  la  forme  suivante  dans  Mvastu  et  Lv: 

Mvastu:  Lv: 

utthehi  vijitasamgrama  uttistha  vijitasamgrcima, 

piïrnabharo    tvam    anrna  vi-    prajhakârânrna  vicara  2  loke. 
cara  loke 


1  Cette  tournure  n'est  pas  propre  à  Lv;  nous  la  trouvons  par  ex.  dans 
une  formule  de  Mvastu  III.  400:  17  (appartenant  aussi  à  la  rédaction  pâlie 
correspondante):  imâhi  sârUpyahi  gathâbhir  abhistave  —  pâli:  sâruppehi 
gâthâhi  abhitthavi. 

2  Dans  Lv,  le  texte  est  en  désordre;  cependant,  on  ne  peut  en  douter 
qu'il  faut  lire  comme  ci-dessus.  M.  Lefmann  introduit  comme  correction  timisva 
vivara,  sans  y  être  autorisé  par  aucun  manuscrit. 
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de'sehi  Sugata  dharmam  désaxa  tram  mime  dharmam 

ajnatâro  bhavisyanli.  ajnâtâro  bhavisyanti. 

Dans  les  deux  rédactions  vira  du  texte  pâli  est  omis. 

prajnâkâra  de  Lv  ne  paraît  être  qu'une  correction  de 
l'étrange  puniabharo  de  Mvastu  se  rattachant  au  demi-vers 
»inexact».  purnabharo,  est-il  autre  chose  qu'une  corruption  de 
satthavaha?  La  rédaction  Msv  a  »chef  de  marchands  inno- 
cent»  comme  le  texte  pâli. 

Voici  le  demi-vers  »  inexact»,  récité  par  Sakra: 

Mvastu:  L  v  : 

cittam  ht  te  visuddham  cittam  hi  te  vimuktam 

yathâ  candro  pamcadasarâtrc.     sasir  ira  pûrno  grahavimukto, 

La  version  Msv  s'accorde  avec  Mvastu,  et  l'upamit  plus 
développée  de  Lv  est  chose  plus  récente. 

Refus  de  Bhagavat. 
iSthv  B  5— C,  Mvagga  I.  5.  8-9). 

Le  passage  où  Bhagavat  refuse  de  prêcher  la  loi  est, 
dans  Mvagga,  une  reprise  des  paroles  de  son  premier  doute 
et  de  la  gâthâ  qui  ensuite  est  née  dans  son  cœur.  Les  équi- 
valents à  ce  morceau  de  Mvagga  se  trouvent  seulement  Dhg 
B  2  et  Lv  E  5  (dans  le  récit  de  la  visite  de  Sakra  et  de 
Brahma  chez  Bhagavat,  voir  plus  haut),  ainsi  qui  dans  Kouo 
B  4.  La  plupart  des  textes  ne  parlent  pas  d'un  refus,  et  le 
Mvastu  poursuit  sa  rédaction  sans  trace  d'une  formule  tradi- 
tionnelle. 

Nous  avons  déjà  à  la  place  qui  lui  convenait  analysé 
chacune  des  différentes  parties.  Maintenant  il  s'agit  seulement 
de  constater  que  ce  passage  existe  et  de  signaler  quelques 
détails  caractérisant  son  propre  texte.  Le  texte  Mvagga  s'est 
conservé  presque  sans  changements  dans  les  rédactions  citées 
ci-dessus.  Il  est  vrai  que  Lv  E  5  omet  les  premières  paroles 
de  Bhagavat:  mayham  pi  kho  Brahme  etad  ahosi;  mais  elles 
se  trouvent  dans  Dhg,  qui  de  son  côté  a  ajouté:  »C'est  cela, 
c'est  cela,  Brahma,  tu  le  dis!  Quand  je  me  trouvais  dans  la 
solitude,  j.'e  songeai»  etc.  Les  paroles  finales:  iti  ha  me  pati- 
sancikkhato    etc.    manquent    aussi    dans    Lv,  tandis  qu'elles  se 
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trouvent  dans  Dhg,  où  patisancikkhato  seul  est  omis.  En  re- 
vanche, l'introduction  spéciale  de  cette  partie  se  retrouve  mot 
à  mot  dans  Lv:  evam  ukte  bhiksavas  Tathagatah  Sikhinam 
Mahâbrahmâriam  etad  avocat,  en  pâli  evam  vutte  bhagavâ 
Hrahmânam  Sahampatim  etad  avoca  ;  également  les  mots  d'in- 
troduction de  la  gâthâ  propres  à  ce  passage  :  api  ca  me  Brah- 
mann  ime  gâtke  etc.  correspondent  au  pâli  api  'ssu  mani 
Brahme  imâ  anacchariyâ  gâthâyo  etc. 

Nombre  des  refus  et  des  sollicitations.  Dans  Mvagga  nous 
avons  trois  sollicitations  consécutives,  puisque  Bhagavat  refuse 
deux  fois  de  faire  ce  que  lui  demande  Brahma;  la  gâthâ 
pâturahosi  Maghadesu  pubbe  vient  après  les  deux  premières 
sollications. 

Les  suttas  diffèrent  un  peu  de  Mvagga:  les  suttas  du 
Majjh.-nikâya  n'ont  qu'une  sollicitation  et  dans  le  Mahâpadân- 
suttanta  Brahma  ne  prononce  la  gâthâ  paturahosi  Magadhesu 
pubbe  qu'après  la  méditation  de  Bhagavat  sur  l'univers  et  im- 
médiatement avant  la  gâthâ  apâruta  qui  en  est  la  réponse. 
Msâs  a  de  même  trois  différentes  sollicitations,  qui  cependant 
ne  sont  pas  données  en  entier;  il  n'y  est  pas  expressément 
parlé  d'un  refus  de  Bhagavat;  la  gâthâ  est  prononcée  à  la 
dernière  sollicitation.  Kouo  suit  Mvagga,  seulement  la  gâthâ 
de  la  sollicitation  y  est  omise;  le  refus,  au  contraire,  y  est 
donné  en  entier  (mais  sans  gâthâ).  Dans  Dhg  nous  ne  trou- 
vons que  deux  sollicitations;  le  refus  de  Bhagavat  est  donné 
en  entier  comme  dans  Mvagga,  la  gâthâ  ne  vient  qu'à  avec 
la  seconde  sollicitation,  comme  dans  Msâs.  Dans  Tsi,  il  n'y 
a  ni  refus  de  Bhagavat,  ni  sollicitations  réitérées,  comme  si 
les  paragraphes  8  et  9  et  la  première  phrase  du  paragraphe 
10  du  Mvagga  (Sthv  B  5— D  1)  n'avaient  pas  existé.  C'est  la 
forme  des  suttas  du  Majjh.-nikâya  que  suit  Tsi.  Le  cas  est  le 
même  dans  la  Nidânakathâ  et  dans  la  version  birmane,  à  peu 
près  aussi  dans  Hing.  Msv  ne  présente  qu'une  seule  sollicita- 
tion, lui  non  plus;  d'abord  c'est  Brahma  qui  sollicite,  par  la 
gâthâ  paturahosi,  Bhagavat  répond  par  la  gâthâ  kicchena  me 
adhigatam  (qui  fait  partie  du  refus  dans  Mvagga  et  Dhg). 
Alors  seulement  vient  la  sollicitation  en  prose  et  la  méditation 
sur    l'univers   qui  s'y  rattache.     Dans  Bear,  le  Bouddha  doute 
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deux  fois;  après  le  seconde  doute  seulement,  Brahma  apparaît 
et  persuade  au  Bouddha  de  prêcher. 

Malgré  ces  disparités  la  différence  en  réalité  n'est  pas 
grande;  en  parcourant  rapidement  ces  passages,  on  n'y  fait  guère 
attention,  sauf  dans  Msv.  La  chose  principale  dans  le  récit, 
est  que,  malgré  ses  doutes,  Bhagavat  se  décide  enfin  à  prêcher; 
son  refus,  formule  une  fois  ou  deux,  ou  pas  du  tout  'les  dou- 
tes se  trouvant  déjà  exprimés  sous  la  même  forme  dans  l'in- 
troduction), n'a  qu'une  importance  secondaire.  Dans  chaque 
texte,  ce  trait  —  qui  vraiment  n'était  pas  essentiel  --  pouvait 
donc  facilement  recevoir  une  forme  différente. 

Cependant  l'existence  antérieure  d'une  rédaction  originale, 
pareille  à  celle  du  Mvagga  pourrait  seul  expliquer  l'unité  au 
milieu  de  cette  diversité.  On  pourrait  tout  au  plus  douter 
que  la  gâthâ  pàturahosi  se  soit  trouvé,  comme  dans  Mvagga, 
dès  la  première  sollicitation;  Dhg  et  Msâs  l'ont  placée  dans 
la  dernière  seulement;  Mahâpadânasuttanta  l'a  déplacée  tout  à 
fait,  Kouo  et  Tsi  ne  sont  pas  conluants.  Mais  puisque  la  version 
Msv  (ainsi  que  la  sollicitation  commune  du  groupe  Mvastu-Lv, 
qui  est  d'une  construction  essentiellement  identique)  fait  suppo- 
ser que  la  gâthâ  se  trouvait  dans  la  première  sollicitation,  il  faut 
que  la  rédaction  originale  ait  été  conforme  à  Mvagga  sur  ce 
point  encore. 


Méditation  de  Bhagavat  sur  l'univers. 
(Sthv  D  2,  Mvagga  I  5,   10.  suite  — 11). 

Le  récit  de  la  méditation  de  Bhagavat  sur  l'univers  ligure 
dans  Sthv  D  2  (Mvagga  I.  5.  10,  la  suite— 11).  Dhg  C  3,  Msâs 
C  2,  Tsi  B  3  et  Msv  B  5  (ainsi  que  B  4  a)  correspondent  à  ce 
passage:  Msâs  l'a  simplifie  et  altéré  en  partie.  Mvastu  F  3 
et  Lv  F  3  ont  en  commun  une  rédaction  nouvelle  du  récit 
entier,  et  il  faut  les  analyser  à  part.  Nous  nous  servirons  ce- 
pendant ici  de  quelques  détails  tirés  de  leur  version. 

Le  texte  du  Mahâvagga: 

atha  kho  bhagavâ  Brahmuno  ca  ajjhesanam  viditvâ  sat- 
tesu  ca  kârunnatam  paticca  buddhacakkhunâ  lokam  volokesi. 
addasa   kho  bhagavâ   buddhacakkhunâ   lokam  volokento   satte 
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apparajakkhe  mahârajakkhe  tikkhindriye  mudindriye  svâkâre 
dvâkâre  suvinnâpaye  duvinnâpaye  appekacce  paralokavajjab- 
hayadassâvino  viharante.  ||10||  seyyathâpi  nâma  uppaliniyam 
va  paduminiyam  va  pundarîkiniyam  va  appekaccâni  uppalâni 
va  padumâni  va  pundarîkâni  va  udake  jâtâni  udake  samvadd- 
hâni udakânuggatâni  antonimuggaposïni,  appekaccâni  uppalâ- 
ni va  padumâni  va  pundarîkâni  va  udake  samvaddhâni  samo- 
dakan  thitâni,  appekaccâni  uppalâni  va  padumâni  va  pundarî- 
kâni va  udake  jâtâni  udake  samvaddhâni  udakâ  accuggamma 
thitâni  anupalittâni  udakena,  ||11||. 

Dans  Tsi  la  première  phrase  est  absolument  identique  à 
à  la  version  pâlie;  seulement  ajjhesanam  est  rendu  par  »gâthâ 
d'exhortation»,  car  dans  Tsi  ce  passage  suit  immédiatement 
la  gâthâ  pâturahosi  Magadhesu  pubbe.  Dhg  et  Msv  présen- 
tent aussi  des  analogies  de  Brahmuno  ca  ajjhesanam  viditvâ; 
mais  dans  ce  passage  rien  ne  correspond  à  l'expression  qui 
vient  en  suite.  Que  les  deux  expressions  Brahmuno  ca  ajjhe- 
samam  viditvâ  et  sattesn  kârnhhatam  paticca  s'y  soient  trou- 
vées jadis  l'une  et  l'autre,  les  modifications  de  Mvastu  et  de 
Lv  nous  l'indiquent.  De  plus,  Msv  dit  à  la  fin  du  morceau  de 
de  prose;  >Dans  ces  circonstances,  Bhagavat  sentit  dans  son 
coeur  une  grande  immense  pitié»  etc.,  ce  qui  se  rapporte  à 
ce  passage.  Dans  tous  les  textes,  excepté  Tsi,  la  première 
et  la  deuxième  phrase  sont  réunies  en  une  seule,  de  sorte 
que  l'expression  buddhacakkhuna  lokam  volok°  ne  revient 
qu'une  t'ois. 

Nous  avons  déjà  fait  observer  les  rapports  intimes  de  cette 
première  phrase  avec  les  phrases  de  la  sollicitation  de  Brahma 
et  du  récit  du  Choix  du  premier  d'auditeur.  A  cette  occa- 
sion nous  avons  aussi  examiné  l'apparition  dans  cette  même 
phrase  des  mots  assavauatâ  dhammassa  parthâyanti  de  la 
Sollicitation  de  Brahma.  Reste  à  comparer  les  séries  d'adjec- 
tifs des  trois  passages  en  question,  qui  se  sont  visiblement  in- 
fluencés l'un  l'autre,  et  à  établir  quels  sont  ceux  qui  se  sont 
trouvés  dans  l'original.  Je  citerai  ci-dessous:  I.  la  phrase  tirée 
de  la  Sollicitation  de  Brahma,  IL  la  phrase  de  la  Méditation, 
III.  la  phrase  du  Choix  de  l'auditeur. 

Voici  les  matériaux: 
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M  v  a  g  g  a  : 

I.  santi  sattâ  apparajakkhajâtikâ  assavanata  dhamassa  pa- 
rihâyanti,  bhavissanti  dhammassa  annâtâro. 

II.  satte  apparajakkhe  maharajakkhe  tikkhindriye  mudin- 
driye  svâkâre  dvâkâre  suvinnâpaye  duvinriâpaye  appekacce 
paralokavajjabhayadassâvino  viharante. 

III.  ayam  kho  Âlâro  Kâlâmo  pandito  vyatto  medhâvï  dï- 
gharattam  apparajakkhajâtiko. 

Dhg: 

I.  Il  y  en  a  qui  ont  peu  de  souillures,  des  hommes  intel- 
ligents et  raisonables,  qui  sont  faits  pour  la  traversée. 

II.  Il  y  en  a  qui  viennent  de  naître  dans  le  monde,  qui  ont 
grandi  dans  le  monde;  il  y  en  a  qui  ont  peu  de  souillures,  et  il 
y  en  a  qui  ont  beaucoup  de  souillures;  il  y  en  a  qui  ont  les 
sens  aiguisés  et  il  y  en  a  qui  ont  des  sens  émoussés;  il  y  en 
a  ceux  qui  sont  faciles  et  ceux  qui  sont  difficiles  à  sauver, 
il  y  en  a  qui  craignent  les  punitions  dans  l'autre  monde  etc.  K 

III.  (Arâda  Kâlâma)  a  peu  de  souillures,  a  les  sens  aigui- 
sés, est  raisonable,  intelligent. 

Msâs: 

I.  Il  y  en  a  qui  etc. 

II.  Il  reconnut  les  sens  des  êtres:  il  y  en  avait  d'aigui- 
sés, d'émoussés;  il  y  avait  des  êtres  qui  craignaient  les  trois 
mauvais  chemins  de  l'autre  monde  etc. 

III.  Udraka  Ramaputra  est  intelligent,  il  a  la  facilité  de 
comprendre. 

Tsi: 

I.  Or  il  y  a  des  êtres,  en  grand  nombre,  qui  ont  peu  de 
souillures,  dont  les  sens  ont  atteint  la  maturité,  dont  les  klesas 
sont  subtils  et  insignifiants,  qui  ont  les  sens  aiguisés  et  qu'on 
peut  sauver  etc.     " 

IL  II  vit  tous  les  êtres,  ceux  qui  sont  nés  dans  le  monde, 
qui  ont  grandi  dans  le  monde,  les  uns  ayant  les  sens  aiguisés, 


1  Si,  dans  cette  phrase,  il  se  trouve  dans  la  suite  une  expression  corresp. 
au  passage  assavanata  dhammassa  .  .  .  annâtûro,  qui  a  déjà  été  analysé  plus 
haut,  je  l'indique  par   -►etc.»,  quelle  qu'en  soit  la  forme. 
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les  autres  les  ayant  émoussés;  il  vit  les  catégories  de  tous 
les  êtres  (omis  dans  la  réitération  i,  éettx  qui  pouvaient  attein- 
dre et  reconnaître  le  Chemin  (dans  la  répétition:  qui  sont  fa- 
ciles à  sauver,  qui  atteindront  sans  difficulté  le  Chemin),  ceux 
qui  voyaient  le  péché  du  monde  à  venir,  qui  avait  peur  et, 
par  conséquent,  se  gardaient  d'être  frivoles,  ceux  qui  aussi 
dans  le  monde  à  venir  atteindront  le  Chemin  (toute  la  der- 
nière catégorie  est  omise  dans  la  répétition). 

III.  Udraka  Râmaputra  a  peu  de  souillures;  ses  klesas 
sont  peu  considérables,  ses  sens  mûres,  son  intelligence  est 
pénétrante. 

Msv: 
I  =  II. 

IL  Parmi  les  êtres  de  ce  monde,  il  y  en  a  qui  viennent 
de  naître,  et  il  y  en  a  qui  ont  atteint  un  âge  mûr;  aussi  sont- 
ils  d'un  caractère  vil,  médiocre  ou  sublime.  Il  y  en  a  qui  ont 
l'air  bon  et  plein  de  dignité  (manque  dans  la  version  thibét.), 
hommes  de  moeurs  réglées,  d'un  commerce  facile,  ayant  peu 
de  klésas  etc. 

III.     manque. 


La  comparaison  de  ces  passages  donne  le  résultat  suivant: 
I.  Dans  la  phrase  de  la  Sollicitation  de  Bran  ma, 
Dhg  a  trois  adjectifs  de  plus  que  le  texte  pâli.  Il  y  en  a  deux, 
intelligent,  raisonable»,  qui  se  trouvent  dans  Dhg  dans  la  caté- 
gorie III  aussi,  dans  toutes  les  autres  rédactions,  dans  cette 
catégorie  seule.  Le  troisième  »facile  à  sauver»,  qui  corre- 
sponde certainement  dans  nos  textes  au  pâli  suvijïiâpeya,  pa- 
raît aussi  dans  Tsi  (et  Lv)  [1]  dans  I,  mais  il  appartient  à  II, 
où  il  se  trouve  dans  les  séries  des  adjectifs  de  Dhg  ainsi  que 
de  Tsi. 

Tsi  a  quatre  adjectifs  outre  celui  qui  correspond  à  appa- 
rajakkhajâtikâ.  L'un  d'eux  lui  est  commun  avec  Dhg,  com- 
me nous  l'avons  dit,  un  autre  correspond  à  tikkhindriye,  adjec- 
tif qui  (excepté  une  fois  dans  III;  ne  paraît  que  dans  II,  mais 
là,  dans  toutes  les  rédactions  (sauf  Lv  révisé).     Il  faut  que  les 
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deux  qui  restent  aient  été  pris  à  Tsi  III,  où  ils  se  trouvent 
aussi,  car  ils  ne  figurent  dans  aucune  autre  rédaction. 

Lv  a  ici  svâkârâh  suvijhâpakâh,  c.-à-d.  les  deux  premiers 
adjectifs  de  la  série  originale  de  IL 

Donc:  les  adjectifs  qui  figurent  a  côté  de  apparajakkhajâ- 
tikâ  dans  I  ne  sont  pas  les  mêmes  dans  les  différentes  rédac- 
tions (cf.  pourtant  suvijuâpakâh  et  ses  équivalents).  Ils  se 
trouvent  aussi  tous  surtout  (et,  dans  quelques  rédactions,  ex- 
clusivement) dans  II  et  dans  III.  C'est  encore  le  cas  de  sti- 
vijhâpakâh  et  de  ce  qui  lui  corresponde  dans  les  autres  tex- 
tes; du  reste  il  ne  faut  pas  donner  le  même  valeur  sur  ce 
point  à  Lv  qu'à  Dhg  et  Tsi,  puisqu'il  ne  présente  pas  le  mot 
simple,  mais  l'expression  composée:  svâkârah  suvijnâpakah. 
En  d'autres  termes:  la  rédaction  originale  de  I  a  été  identique 
au  texte  pâli. 

IL  Dans  la  phrase  de  la  Méditation,  Dhg,  Tsi  et 
Msv  présentent  tous  devant  les  adjectifs  palis  deux  autres:  »né 
dans  le  monde,  grandi  dans  le  monde»  [2].  Il  est  évident  qu'ils 
sont  été  formés  sur  le  modèle  de  l'expression  qui  se  trouve 
plus  loin  dans  la  parabole  de  l'étang  des  lotus:  udake  jâlâni 
udake  samvaddhâni.  1  Cette  expression  manque  au  même  end- 
roit dans  Dhg  et  Tsi,  mais  elle  se  retrouve  dans  Msv.  Est  ce 
n'est  pas  la  seule  que  Msv  ait  prise  dans  la  parabole  des  lotus. 
Dans  l'un  et  l'autre  texte  nous  avons  cette  phrase:  »Par  con- 
séquent, leur  caractère  est  vil,  médiocre  ou  sublime».  Msâs 
n'a  conservé  que  deux  catégories  en  tout.  Dhg  a  omis  sv°  et 
dvâkâre;  dans  Tsi  on  ne  retrouve  ni  appa°  ni  mahârajakkhe. 
Dans  Msv,  ce  dernier  mot  manque  encore,  et,  de  plus,  tikkh° 
et  mndindriye  2;  comme  Mvastu,  cette  rédaction  a  eu  proba- 
blement aussi  suvineya  pour  suvijnâpeya. 

Il  y  a  donc  eu  ici  encore  une  première  rédaction  ressem- 
blant   au   texte    pâli.     Des   néologismes  de  Dhg,  de  Tsi  et  de 


1  Ces  rédactions  n'ont  cependant  pas  été  les  seules  à  faire  ce  chan- 
gement. Voici  ce  que  nous  trouvons  Ang-nik.  Catukka  36,  3  (PTS  2:  39): 
evatn  eva  kho  brdhtuano  loke  jâto  loke  samvaddho  lokam  abhibhuyya  viharâmi 
anupalitto  lokena. 

2  Que  Msv  ait  eu  cette  expression  à  un  endroit  quelconque,  Mvyutp.  60, 
en  est  garant;  nous  y  trouvons  nirdvindriyah  madhyendriyah  tïksnendriyah 
—  transformation  d'après  la  tripartition  de  la  parabole  dés  lotus. 
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Msv,  nous  ne  trouvons  pas  la  moindre  trace  dans  la  rédaction 
Mvastu  et  Lv. 

III.  Quant  a  la  phrase  du  Choix  de  l'auditeur, 
Dhg,  Msâs  et  Tsi  semblent  s'accorder  foncièrement  avec  le 
texte  pâli.  Cependant  il  est  impossible  de  décider  si  les 
adjectifs  exprimant  »  intelligent  »  correspondent  absolument 
aux  expressions  du  pâli.  Dhg  introduit  ici  le  tikkhindriya  de 
IL  Msâs  omet  aussi  apparajakkhajâtika.  Dans  Tsi,  »ses  sens 
sont  mûres»  doit  être  une  traduction  de  l'un  des  adjectifs  qui 
signifient  ^intelligent»,  et  »ayant  peu  de  klesas»  est  sans  doute 
la  réplique  de  apparajakkhajâtika,   »peu  souillé». 

Le  Mahâvastu  et  le  L  alita  vis  tara.  Ont  aussi  dans 
cette  partie  un  caractère  particulier:  voir  ci-dessous.  Dans  le 
Choix  du  premier  auditeur  ils  n'ont  conservé  aucune  des  expres- 
sions exprimant  »  intelligent».  Mais  ils  ont  gardé  alparajaskajâtiya 
(Lv:  aparoksavijïiânâs),  en  y  ajoutant,  tous  les  deux:  suddha. 
Lv  présente,  en  outre,  trois  adjectifs  qui  appartiennent  sans  doute 
à  la  rédaction  initiale  Mvastu-Lv  de  II;  exemple:  suvijhâpakâh, 
et    encore    un    autre,  spécial  à  lui  seul:  mandârâgadosamohâ. 

Evidemment  le  groupe  Mvastu-Lv  est  de  peu  de  poids 
en  comparaison  des  autres  textes.  Ceux-ci  se  fondent  certaine- 
ment sur  une  version  originale,  identique  à  celle  du  texte  pâli 
d'où  la  rédaction  Mvastu-Lv  au  contraire  est  né.  Nous  pou- 
vons donc  constater  que  la  répartition  des  adjectifs  entre  les 
trois  phrases  qui  se  trouve  exactement  dans  la  version  pâlie, 
est  initiale. 

La  parabole  des  lotus  dans  l'étang,  §  11  de  Mvagga, 
paraît  sous  la  même  forme  à  peu  près  dans  Dhg,  Tsi  et  Msv. 
Msâs  la  présente  d'une  façon  différente.  Poursuivant  la  série 
d'adjectifs  de  la  phrase  précédente,  Msâs  continue:  Il  y  en 
avait  qui  ressemblaient  aux  lotus:  ils  poussaient  dans  la 
fange,  ils  étaient  sortis  de  l'eau,  ils  n'en  étaient  encore 
sortis,  mais  ils  ne  se  souillaient  pas».  Msâs  a  donc  mal 
placé  et  mal  interprété  cette  parabole;  pourtant  le  récit  des 
autres  rédactions  en  est  la  base.  Msv  a  interverti  l'ordre 
des  différentes  phases.  —  Mvastu  et  Lv  forment  un  groupe 
à  part. 
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Parmi  les  divergences  isolées  que  présentent  les  premiers 
textes,  notons  les  cas  suivants.  Dhg,  Tsi  et  Msv  parlent  tous 
d'une  nouvelle  espèce  de  lotus,  les  kumudas,  et  (à  l'exception 
de  Msv,  qui  omet  cette  phrase)  ils  ajoutent  donc  aussi  un 
quatrième  étang,  l'étang  des  kumudas  [3].  Mvastu  n'a  que 
les  trois  espèces  de  lotus  de  Mvagga.  —  La  formule  udakc 
jâtâni  udake  samvaddhâni  —  qui  dans  le  texte  pâli  se  répète 
trois  fois,  une  fois  pour  chaque  phase  du  développement,  après 
l'énumération  des  noms  de  lotus  —  manque  dans  Dhg  et  Tsi, 
ainsi  que  l'énumération  des  noms  de  lotus  dans  la  deuxième  et  la 
troisième  phase  [4].  Cependant  cette  formule  a  dû  aussi  se  trou- 
ver jadis  dans  ces  textes,  puisqu'ils  l'ont  employée  dans  la 
phrase  précédente,  sous  une  forme  un  peu  changée  toutefois. 
Msv  y  a  ajouté:  »leur  nature  est  vile,  médiocre,  sublime». 

Les  rédactions  s'accordent  en  général  assez  bien  sur  les 
mots  qui  caractérisent  les  différentes  phases.  On  ne  trouve 
cependant,  je  crois,  que  dans  Msâs  un  équivalent  du  antonimag- 
gaposini  de  la  première  phase:  »ils  poussaient  dans  la  fange  » , 
ce  qui  est  devenu  dans  Tsi:  »il  faut  qu'ils  laissent  croître  les 
quatre  mahâbhûtâni  pour  sortir  plus  tard».  Les  termes  de 
la  deuxième  phase  sont  partout  à  peu  près  identiques;  Mvastu 
se  sert  d'un  mot  qui  correspond  au  pâli  samodaka.  Dans  la 
troisième  phase,  nous  ne  trouvons  que  peu  de  variations.  Tsi 
allonge  un  peu  udakâ  accug gamma,  en  y  ajoutant  »  ouvert  et  dé- 
veloppé», tandis  que  Dhg  traduit,  un  peu  librement,  anupalitta  par 
cette  expression:  »que  l'eau  couverte  de  poussière  ne  couvre  pas». 

Il  ne  sera  pas  nécessaire  résumer  ici  les  différences  exi- 
stant entre  les  diverses  rédactions  de  ce  passage.  Nous  fe- 
rons seulement  observer  que,  dans  deux  cas  assez  importants, 
Dhg,  Msv  et  Tsi  concordent  [2,  3]  et  que  Dhg  et  Tsi  ont 
deux  petites  divergences  qui  leur  sont  propres  à  eux  [1,  4]. 

Méditation  sur  l'univers  et  parabole  dans  le  Mahâvastu  et  dans  le 
Lalitavistara.  Mvastu  et  Lv  ont  dans  toute  cette  partie,  jusqu'à 
la  fin  du  récit  une  rédaction  tout  à  fait  différente  des  autres. 
Dans  ces  versions,  la  méditation  remplie  la  majeure  partie  de 
la  troisième  sollicitation.  La  sollicitation  proprement  dite  est  for- 
mée du  premier  sloka  de  la  gâthâ  pâtiirahosi  Magadhesn  pubbe; 
nous  l'avons  examinée  plus  haut.     La  cause  de  la  sollicitation 
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est  indiquée  d'abord:  il  est  né  des  drstigatas  parmi  les  gens 
de  Magadha.  La  description  des  drstigatas  est  un  peu  diffé- 
rente, dans  les  deux  rédactions. 

Dans  la  Méditation  sur  l'univers,  l'énumération  des 
adjectifs  nous  intéresse  surtuot. 

La  voici: 

Mvastu:  Lv: 

uccâvacâm     hïnapranïtarp  hïnamadhyapranïtan  ucca- 

adrâksït  satvâ  durâkârâ  durvi-  nïcamadhyamàn  svakârân  suvi- 

neyâ     durvisodheyâ     adrâksït  sodhakân    durâkâràn    durviso- 

satvâ  svâkârâm   svineyâm  su-  dhakân    udghàtitajnân  vipanci- 

visodheyam     adrâksït    satvâm  tajnân  padaparamâm. 
udghatitâjnâ  vipamcitâjfiâneyâ 
padaparamâm  adrâksït  satvâm 
tïksnendriyâm  rddhïndriyam. 

Nous  retrouvons  ici  la  suite  des  autres  rédactions,  mais 
disposée  d'une  autre  manière.  Les  adjectifs  sont  répartis  en  deux 
séries,  l'une  avec  dnr°,  l'autre  avec  su°.  Dans  Mvastu  la  série 
des  adjectifs  avec  dur°  vient  en  premier,  dans  Lv  celle  avec 
su°.  Dans  Mvastu  nous  trouvons:  °âkâra,  °vineya,  °visodheya 
et  plus  bas,  à  l'écart:  tiksnendriyâm  rddhendriyâm  (corrup- 
tion de  mrd°).  Lv  a  seulement  °âkâra,  °visodhaka.  Cepen- 
dant °vineya  figure  dans  l'énumération  du  Choix  du  premier 
auditeur  (dans  le  Mvastu,  il  manque  à  l'endroit  correspondant). 
Dans  le  Choix  du  premier  auditeur  de  Lv  nous  trouvons 
aussi  suvijhâpakcih,  ce  qui  correspond  au  pâli  °vijnâpaye  de 
notre  série;  cet  adjectif  se  retrouve  aussi  dans  la  prière  de 
Brahma  avec  svâkârâh,  dans  la  série  insérée  dans  le  texte 
pâli  à  l'endroit  en  question.  Le  rédacteur  de  Lv  a  donc  connu 
cette  passage  dans  une  forme  qui  s'accordait  plus  avec  la 
rédaction  de  Sthv  que  la  forme  actuelle.  —  Les  deux  ré- 
dactions ont  en  outre  deux  séries  d'adjectifs  qui  n'existent  pas 
dans  les  autres  versions.  L'une  précède  la  première  des  sé- 
ries indiquées  plus  haut  dans  Mvastu:  uccâvacâm  hinapranitâni, 
dans  Lv:  hinamadhyapranitân  uccanicamadhyamân ;  l'autre  la 
suit:  udghàtitajnân  vipancitajnân  padaparamân  (Mvastu:  °/nâ- 
neyâ  padaparamâm. 

Il    est    hors    de   doute  que  cette  rédaction  Mvastu-Lv  soit 
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le  développement    ultérieur    d'une    rédaction  analogue  à  Sthv, 
sans  ancun  doute  la  rédaction  originale  elle-même. 

Voici  la  parabole  d'après  la  rédaction  Mvastu-Lv: 

Mvastu:  L  v  : 

adrâksït . . .  satvânâm  trayo  pasyati  sma  .  .  .  trïn  satt- 

râsïyah  samyaktvaniyatam  ra-  varâsïn    ekam    mithyatvaniya- 

sim     mithyatvaniyatam     râsim  tam    ekam    samyaktvaniyatam 

aniyatam  râsim,  seyyâthapi  nâ-  ekam  aniyatam,  tadyathâpi  nà- 

ma  caksusmâm  puruso  padmi-  ma  bhiksavah   purusah  puska- 

nïtïre   sthitvâ  alpakisarena  pa-  rinyâs    tïre   sthitah  pasyati  ja- 

syeya    utpalâni    padumâni    va  laruhâni    kânicid  udakântarga- 

pundarïkâ  va  anyâni  antodaka-  tâni   kânicid   udakasamâni  kâ- 

ni    anyâni    samodakâni  anyâni  nicid  udakâbhyudgatâni,  evam 

udakâto     abhyudgatâni     evam  eva  bhiksavas  Tathâgatah  sar- 

eva  Bhagavâm  anuttarena  bud-  vâvantam     lokam    buddhacak- 

dhacaksusâ     sarvâvantam     lo-  susa  vyavalokayan  pasyati  sma 

kam    abhivilokayanto  adrâksït.  sattvâms    trisu    râsisu    vyava- 

sthitân. 

Il  n'est  pas  possible  d'y  voir  autre  chose  qu'un  abrégé  et 
un  remaniement  de  la  rédaction  Sthv.  La  dernière  phrase, 
avec  les  mots  d'introduction  evam  eva,  est  tout  à  fait  pareille 
à  celle  de  la  partie  correspondante  de  Sthv.  Il  est  vrai 
que  les  adjectifs  qui  marquent  les  différentes  phases  du  dé- 
veloppement ne  sont  pas  les  mêmes,  à  l'exception  du  samoda- 
kâni de  Mvastu,  mais  tout  indique  qu'il  faut  prendre  pour 
point  de  départ  non  la  rédaction  Mvastu-Lv  mais  au  contraire 
la  rédaction  Sthv.  Je  signalerai  surtout  l'omission  de  anupa- 
littani  udakena.  Il  serait  absurde  de  supposer  que  cette  ex- 
pression, dont  la  Méditation  est  la  source  et  qui  revient  sans 
cesse,  donnant  lieu  à  de  nouveaux  développements,  ne  se  soit 
pas  trouvée  là  dès  le  début,  qu'elle  n'ait  été  introduite  que 
plus  tard  dans  le  texte. 

A  quel  point  les  textes  Mvastu  et  Lv  s'éloignent-ils  de 
leur  base  rédaction  initiale  commune,  il  n'est  pas  possible  de 
le  constater.  Cependant  Lv  fait  l'impression  d'être  le  plus  ré- 
cent des  deux.  Le  jalaruhâni  remplaçant  l'énumération  des 
noms  de  lotus  et  le  pasyati  sma  qui  remplace  adrâksït  en  sont 
des  preuves  évidentes. 
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Se  rattachant  aux  mots  du  commencement  de  la  parabole 
des  lotus  vient  immédiatement  après  celle-ci,  dans  Mvastu  et 
Lv,  une  discussion  qui  ne  se  retrouve  nous  plus  dans  aucune 
autre  rédaction:  il  s'agit  de  savoir  quelle  râsi  d'êtres  pourrait 
profiter  du  sermon.  Ce  passage  semble  correspondre  à  la  ré- 
pétition des  adjectifs  indiquant  les  caractères  différents  des  êtres, 
qui  suit  à  cet  endroit  dans  le  texte  Sthv.  La  disposition  de 
l'ensemble  poursuit  la  tripartition  de  la  parabole  des  lotus  et 
fait  de  la  résolution  définitive  de  Bhagavat  le  point  culminant. 
Les  deux  rédactions  sont  à  peu  près  identiques. 


La  gatha     aparuta  tesam  amatassa  dvara>. 
(Sthv  D  3,  Mvagga  I.  5.  12). 

Voici  te  texte  de  Mvagga: 

evam  eva  bhagavâ  buddhacakkhunâ  lokam  volokento  ad- 
dasa  satte  apparajakkhe  mahârajakkhe  tikkhindriye  mudindriye 
svâkâre  dvâkâre  suvinnâpaye  duvinnâpaye  appekacce  paralo- 
kavajjabhayadassâvino  viharante,  disvâna  Brahmânam  Saham- 
patim  gâthâya  ajjhabhâsi: 

apârutâ  tesam   amatassa  dvârâ  ye  sotavanto,  pamuncantu 

saddham. 
vihimsasarinî  pagunam  na  bhâsi  dhammam  panîtam  manu- 

jesu  Brahme  'ti.  ||  12 1| 

La  phrase  en  prose  qui  précède  la  gâthâ  apârutâ  tesam 
amatassa  dvârâ  (Sthv  D  3,  Mvagga  I  5.  12)  s'accorde  à  peu 
près  avec  la  version  pâlie  dans  tous  les  textes  excepté  Mvastu 
et  Lv.  A  quelques  petites  divergences  près  (surtout  dans  Tsi), 
la  série  d'adjectifs  qu'on  y  trouve  est  la  même  que  dans  la 
Méditation  précédente  (Mvagga  I.  5.  10),  et  nous  l'avons  étudiée 
à  ce  propos.  Tsi  seul  a  une  expression  analogue  à  Brahmâ- 
nam Sahampatim.  Msv  (comme  Mvastu  et  Lv)  a  inséré  ici  le 
kârunhatam  paticca  de  la  phrase  d'introduction  de  la  Médita- 
tion: »Dans  ces  circonstances,  Bhagavat  sentit  dans  son  coçir 
une  grande  pitié.»  Nous  étudierons  ci-dessous  Mvastu  et  Lv 
à  part. 
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La  gâthâ  même  L  se  présente  sous  une  forme  plus  ou 
moins  modifiée,  aux  endroits  suivants:  Dhg  C  3,  Msâs  C  3,  Tsi 
B  3,  Msv  B  6.  Dans  Msv  chin.  (pas  dans  la  version  thibét.) 
nous  trouvons  les  deux  pâdas  du  premier  demi-vers.  Les  ad* 
jectifs  qui  sont  les  attributs  de  dhamma  ont  subi  plus  d'un 
changement:  Msâs  les  a  remplacés  par  >très  profonde»; 
Msv  chin.  les  omet  tous  les  deux:  Msv  thibét.  y  ajoute  en- 
core vihimsasahhi.  Dans  le  troisième  pâda,  Tsi  et  Msv  thibét. 
remplacent  na  bhâsi  par  »je  prêcherai»  etc.  Dhg  et  Tsi  ont 
quelques  écarts  plus  considérables,  qui  dépendent  sans  doute 
de  ce  que  leur  original  a  eu  à  la  fin  du  premier  pâda  le  vo- 
catif Brahme  (comme  du  reste  quelques  manuscrits  de  notre 
gâthâ  dans  Majjh.-nik.  et  Samy.-nik.,  ainsi  que  Mvastu  et  Lv, 
voir  plus  bas).  Ils  mettent  en  tête  un  nouveau  pâda:  dans  Dhg: 
»Brahma,  je  t'annonce»,  dans  Tsi:  »Brahma,  écoute  et  fais  atten- 
tion». Pour  achever  le  nombre  des  pâdas,  Tsi  divise  en  deux 
le  deuxième  pâda  (cf.  Mvastu  et  Lv)  et  Dhg  ajoute  à  la  fin  un 
nouveau  pâda  insignifiant:  »la  loi  atteinte  par  Muni». 

Mvastu  et  Lv  séloignent  davantage  de  ce  texte;  nous  les 
étudierons  à  part.  A  leurs  variations  s'applique  aussi  ce  qu'on 
peut  dire  de  celles  que  nous  venons  de  signaler:  ce  sont  tou- 
tes des  modulations  qui  supposent  néeessairemeut  un  texte 
comme  celui  de  la  version  pâlie. 

La  gâthâ  dans  le  Mahâvastu  et  le  Lalitavistara.  Dans  Mvastu 
et  Lv,  l'introduction  de  la  gâthâ  se  ratta  che  comme  dans 
Msv,  aux  mots  de  la  Méditation  sur  l'univers  de  Sthv.  Cette 
rédaction  donne:  Atha  kho  Bhagava  Brahmuuo  ca  ajjhesanam 
viditvâ  sattesu  ca  kâruïinatam  paticca.  A  l'endroit  correspon- 
dant Lv  n'a  rien  de  pareil;  dans  Mvastu  on  trouve  la  même 
place:  Atha  khalu  Bhagavâm  Mahabrahmano  yâcanmn  viditva 
samam  ca  pratyâtmam  bodhïyc  jnanena  .  .  .  abhivilokayanto. 
Or,  voici  ce  que,  dans  Mvastu  et  Lv,  nous  trouvons  comme 
introduction  à  la  gâthâ  que  nous  examinons  ici: 

Mvastu:  Lv: 

Atha  khalu  Bhagavâm  ani-  Atha  khalu  bhiksavas  Ta- 

yatam  râsim  ârabhya  Mâgadhâ-     thâgato       'niyatarâsivyavasthi- 


Pour  les  variantes  cf.  R.  Otto  Francke  WZKM  24:  225. 
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nârp  ca  brâhmanagrhapatikâ- 
nâm  ity  evamrûpâni  pâpâny 
akusalâni  drstigatâni  utpannâ- 
ni  viditvâ  Mahâbrahmano  câ- 
bhiyâcanâm  viditvâ  saptâsarp- 
khy  ey  akalpasamud  anïtasamut- 
pannam  câtmanah  pranidha- 
nam  viditvâ  satvesu  ca  mahâ- 
karunâm  okrâmetvâ  ime  ca  me 
mahesâkhyâ  devâdhipatayo  lo- 
kesvarâ  upasamkrântâ  ârya- 
dharmacakrapravartanarp  yâ- 
canti,  athakhalu  Bhagavâm  Ma- 
hâbrahmano avakâsam  akârsit 
âryadharmacakrapravartanâya. 
Tâye  velâye  Bhagavân  Ma- 
hâbrahmânam  gâthâye  dhya 
bhâse. 


tân  sattvân  ârabhya  mahâkaru- 
nâm  avakrâmayati  sma.  Atha 
khalu  Tathâgata  âtmanas  ce- 
mam  samyagjfiânam  adhikrtya 
Sikhinas  ca  Mahâbrahmano 
'dhyesanâm  viditvâ  Sikhinam 
Mahâbrahmânam  gâthâbhir  ad- 
hvabhâsata. 


Lv  diffère  donc  considérablement  de  Mvastu.  La  premi- 
ère phrase  de  Lv  est  une  combinaison  du  aniyatam  rasim 
ârabhya  qui  commence  le  passage  dans  le  Mvastu  et  d'une 
expression  qu'on  retrouve  plus  loin:  satvesu  mahàkarunâm 
okrâmetvâ.  L'expression  de  Lv:  âtmanas  cernant  samyagjnâ- 
nam  adhikrtya  ne  doit  pas  correspondre  directement  à  celle 
du  Mvastu  :  saptâsainkhycyakatpasamiidânitasamutpannam  cât- 
manah pranidhâna/n  viditvâ;  ce  doit  être  plutôt  le  sâmam  ca 
pratyâtmam  bodhïye  jnânena  du  début  de  la  Méditation  de 
Mvastu  qui  en  a  fourni  les  matériaux.  Si  le  ime  ca  me  mahe- 
sâkhyâ . .  .  yâcanti  de  Mvastu,  un  passage  qui  ne  se  rattache 
à  rien  de  ce  qui  l'entoure,  et  le  atha  khalu  qui  suit  sont  une 
intercalation  récente  de  Mvastu  ou  si  le  rédacteur  de  Lv  a 
fait  une  omission,  c'est  là  une  chose  qui  se  soustrait  à  notre 
analyse. 

Tout  bien  considéré,  il  est  évident  d'abord  que  nous  avons 
dans  ce  passage  un  développement  ultérieur  des  deux  géron- 
difs de  l'introduction  de  la  Méditation  et  de  disvâna  que  pré- 
sente   Sthv    dans  l'introduction  de  la  gâthâ,  et  ensuite  que  la 
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rédaction    Lv,    autant    qu'il    est    possible   d'en   juger,  doit  être 
plus  récente  que  celle  de  Mvastu. 

Voici  la  gâthâ  de  Mvastu,  d'après  la  reconstitution  non 
irréfutable  de  M.  Senart: 

apâvrtam  me  amrtasya  dvâram 
Brahmeti  Bhagavantam  ye  srotukâmâ 
sraddhâm  pramumcantu  vihethasamjnâm 
vihethasamjno  praguno  abhûsi 
dharmo  asuddho  Magadhesu  pûrvam 

Et  voici  celle  de  Lv  : 

apâvrtàs  tesâm  amrtasya  dvârâ 
Brahmann  iti 1  satatam  }^e  srotavantah 
pravisanti  sraddhâ  na  vihethasamjnâh 
srnvanti  dharmam  Magadhesu  sattvâh 

Mvastu  et  Lv  ont  donc  l'un  et  l'autre  divisé  en  deux  le 
deuxième  pâda  de  la  gâthâ  pâlie  (cf.  Tsi).  Lv  a  supprimé 
le  troisième  pâda,  qui  dans  Mvastu  est  fort  altéré  2.  Le 
quatrième  a  été  modifié,  dans  l'un  et  l'autre  texte,  sur  le 
modèle  de  la  gâthâ  pâturahosi  Magadhesu  pubbc.  La  cause 
évidente  en  est  que  le  Magadhesu  de  cette  gâthâ  rappelait 
le  manujesu  de  la  première  version.  Mvastu  a  inséré  le 
deuxième  pâda  de  la  gâthâ  en  question  (dans  la  forme  de  la 
rédaction  Mvastu-Lv);  Lv  a  une  combinaison  du  deuxième  et 
du  quatrième  pâda. 

Les  deux  rédactions  se  fondent  sans  aucun  doute  sur  une 
même  version.  Quant  à  leurs  rapports  mutuels,  il  est  à  re- 
marquer que,  quoique  dans  Lv  le  fond  s'accorde  avec  la 
rédaction  Mvastu  et  bien  que  sur  un  point  il  se  soit  éloigné 
davantage  du  texte  Sthv  —  à  savoir  par  l'intercalation  de  pra- 
visanti —  sur  deux  points  il  se  rapproche  davantage  du  texte 
pâli:  par  le  commencement  apâvrtàs  tesâm  et  par  ye  srota- 
vantah au  lieu  du  ye  srotukâmâs  de  Mvastu. 


1   A  l'opposition  des  manuscrits,  M.  Lefmann  a  changé  cela  en  brahmanti. 

-  Les  manuscrits  ont,  comme  le  texte  pâli:  abhûsi.  Le  changement  en 
abhûsi  ainsi  que  la  reconstruction  des  mots  précédents  est  de  M.  Senart. 
Dans  le  pâda  qui  suit,  l'un  des  manuscrits  a  dharmam,  comme  le  pâli;  le 
second  a  dharma  au  commencement,  dharmam  à  la  fin  du  pâda. 
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La  fin  du  récit. 
(Sthv  D  4,  Mvagga  I.  5.   13). 

Voici  le  texte  de  Mvagga: 

atha  kho  Brahma  Sahampati  katâvakâso  kho  'mhi  bhagavatâ 
dhammadesanâyâ  'ti  bhagavantam  abhivâdetvâ  padakkhinarn 
katvâ  tatth'  ev'  antaradhâyi.  ||13|| 

La  fin  du  récit  de  la  visite  de  Brahma  chez  Bhagavat  se 
trouve  dans  Dhg  C  3,  ainsi  que  dans  Mvagga  I.  5.  13.  Msâs 
C  3,  Tsi  B  4  et  Msv  B  6  ont  une  nouvelle  fin,  qui  leur  est 
commune.  Qu'elle  n'appartienne  pas  à  l'ancienne  rédaction, 
bien  qu'elle  s'y  appuie,  le  nom  de  »Bouddha»  employé  dans 
ces  trois  versions  exclusivement  ou  alternant  avec  celui  de 
Tathâgata  nous  le  prouve.  Msâs  a  omis  les  pensées  de  Brahma; 
Tsi  au  contraire  a  encore  développé  ce  sujet:  »  Tathâgata 
Bhagavat  prêchera  la  loi,  Sugata  prêchera  la  loi.  Saisi  de 
pitié,  Bhagavat  a  cédé  à  ma  prière».  Tous  ont  ce  début: 
»  Brahma  ayant  écouté  cette  gâthâ»,  suivi  d'une  expression 
disant  que  Brahma  bondit  de  joie.  Le  katâvakâso  du  pâli  se 
trouve  dans  Mvastu  (III.  319:  8),  à  l'endroit  correspondant,  et 
aussi  avant  la  gâthâ:  Bhagavam  Mahâbrahmano  avakâsam 
akârsit  âryadharmacakrapravartanâya.  Il  se  trouve  aussi  dans 
le  Cri  des  dieux  (voir  ci-dessous). 

Cri  de  joie  des  dieux. 
(Mvastu  F  et  Lv  G). 

Mvastu  et  Lv  ont  tous  les  deux  après  le  consentement  de 
Bhagavat  un  passage  qui  parle  du  cri  de  joie  des  dieux  mon- 
tant de  ciel  en  ciel.  Dans  le  Mvastu  la  seule  phrase  qui  ne 
fasse  pas  partie  du  cliché  traditionnel,  a  la  forme  suivante: 
evam  mârisa  Brahmane  Bhagavatâvakâso  krto  annttaradharma- 
cakrapravartanâya.  Si  ceci  peut  être  appelé  style  B1,  la  phrase 
correspondante  du  Lv  présente  le  pur  style  A:  adya  mârsâs 
Tadhâgatenârhatâ  samyaksambnddhcna  dharmacakrapravarta- 
nâyai  pratisrutam.  On  voit  l'écart  toujours  plus  grand  de 
l'expression  de  Mvagga:  katâvakâso  kho  'mhi  bhagavatâ  dham- 
madesanâyâ. On  ne  peut  douter  du  point  de  départ  du  dé- 
veloppement. 


Comparaison  des  versions  au  point  de  vue 
des  matériaux  et  de  l'ordonnance. 

Nous  avons  fait  observer  dès  le  début  qu'il  y  a  deux  grou- 
pes principaux  de  tradition  dont  l'un,  plus  ou  moins  semblable 
à  la  rédaction  de  Sthv,  comprend  toutes  les  rédactions  ex- 
cepté celle  de  Mvastu  et  de  Lv,  tandis  que  l'autre  ne  com- 
prend que  ces  deux  rédactions.  Par  l'analyse  précédente  il 
nous  est  devenu  possible  de  préciser  les  rapports  mutuels  des 
différentes  rédactions  et  d'établir  le  développement  de  la 
tradition. 

Tandis  que  dans  le  groupe  Sthv  les  plus  étroits  rapports 
existent  entre  Sthv  et  les  rédactions  Dhg,  Msàs  et  Tsi,  les  tex- 
tes Msv,  Bear,  Hing  et  Kouo  en  sont  au  contraire  plus  éloignés. 

En  effet,  les  quatre  premières  rédactions  s'accordent  très 
bien.  Tsi  surtout  est  en  concordance  parfaite  avec  Sthv,  même 
dans  les  moindres  détails,  hormis  l'absence  du  refus  de  Bhaga- 
vat  et  quelques  additions  assez  importantes  qu'il  est  seul  à 
posséder  dans  ce  groupe,  entre  autres  quelques  gâthâs.  Ces 
gâthâs  se  trouvent  aussi  dans  Lv  à  l'endroit  correspondant  et 
Tsi  sans  aucun  doute  les  lui  a  empruntées.  Dhg  dans  les  dé- 
tails ne  s'accorde  pas  toujours  aussi  bien  que  Tsi  avec  Sthv, 
cependant  il  en  est  plus  proche  que  Msâs.  Cette  rédaction  est 
assez  superficielle;  les  simplifications  ne  sont  pas  rares  surtout 
vers  la  fin.  Nous  avons  parlé  plus  haut  du  nombre  différent 
des  refus,  divergence  qui  n'est  pas  d'une  importance  essen- 
tielle. Les  quatre  textes  ne  sont  que  des  variations  légères 
d'une  même  rédaction  originale,  et  celle-ci,  autant  qu'il  est 
possible  d'en  juger,  nous  la  trouvons  intacte  et  inaltérée 
dans  Sthv. 
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Msv  a  bien  conservé  la  forme  littérale  des  différentes  par- 
ties." En  revanche  leur  disposition  diffère  de  celle  de  Sthv. 
L'ordonnance  s'explique  facilement  en  partant  d'une  version 
comme  Dhg  (où  il  n'y  a  qu'un  seul  refus):  dans  la  pre- 
mière sollicitation,  la  sollicitation  en  prose  de  Brahma  est 
omise,  et  du  refus  qui  doit  suivre  il  ne  reste  que  la  gâthâ  kicc- 
hena  me  adhigatam,  qui,  elle,  a  disparu  du  passage  des  doutes 
de  Bhagavat;  il  n'y  a  donc  aucune  partie  qui  soit  répétée. 

Un  groupe  à  part  est  formé  par  Bear,  Hing  et  Kouo, 
bien  qu'ils  ne  s'accordent  pas  cette  fois  aussi  complètement 
qu'ils  le  font  en  général  ailleurs.  Ils  ne  présentent  aucun 
motif  qui  ne  se  trouve  déjà  dans  Sthv.  mais  tout  et  transformé, 
refondu,  ce  qui  n'est  pas  étonnant  lorsque  il  s'agit  du  Bear  et 
du  Hing,  vu  leur  forme  poétique.  Quant  à  Kouo,  il  s'approche 
beaucoup  plus  que  les  deux  autres  de  la  version  Sthv,  ce  qui 
tient  à  l'influence  du  récit  habituel. 

Quant  à  la  version  du  Msv  et  à  celles  du  groupe  Bear, 
il  est  hors  de  doute  qu'elles  se  basent  sur  la  rédaction  Sthv 
et  qu'elles  y  ont  leurs  racines. 

Mvastu  et  Lv  forment  un  autre  groupe,  bien  plus  indé- 
pendant. 

Nous  examinerons  d'abord  cette  variante  du  récit  au  po- 
int de  vue  de  ses  rapports  avec  la  rédaction  Sthv.  Il  a  été 
prouvé  plus  haut  que  sur  tous  les  points  importants  de  ces 
deux  textes  Mvastu  offre  le  plus  d'originalité,  Je  pourrai  donc, 
pour  cet  examen,  me  servir  de  Mvastu  seul. 

Dans  Mvastu,  l'exposé  de  la  première  et  de  la  deuxième 
sollicitation  s'accorde,  sur  bien  des  points,  avec  l'ordonnance 
fondamentale  du  Msv.  D'abord  dans  l'hésitation  de  Bhagavat 
la  gâthâ  kïcchena  me  adhigatam  est  omise.  Puis  la  sollici- 
tation en  prose  est  également  omise.  En  revanche,  dans 
Mvastu  comme  dans  Msv,  un  sloka  de  la  gâthâ  pâturahosi 
forme  seul  la  sollicitation;  dans  Msv  c'est  le  premier  sloka, 
dans  Mvastu  le  dernier:  ntthehi  [vira)  vijitasamgâma.  Bhaga- 
vat y  répond,  dans  Mvastu  comme  dans  Msv,  par  la  gâthâ 
kicchena  me  adhigatam  (dans  Msv  la  gâthâ  est  entière,  dans 
Mvastu  il  n'y  a  que  le  second  sloka),  la  réponse  est  donc  un 
refus.     Seulement    dans    Mvastu    les  faits  ne  se  suivent  pas  si 
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vite  ni  si  simplement  que  dans  Msv;  les  difficultés  s'accumu- 
lent. Dans  Mvastu,  et  Sakra  et  Brahma  prennent  part  à  la 
sollicitation.  Sakra  prie  le  premier,  mais  il  ne  dit  pas  le 
premier  demi-vers  correctement,  et  Brahma  doit  intervenir. 
11  prononce  alors  la  gâthâ  sous  sa  forme  correcte,  et  Bhaga- 
vat  se  tait  pourtant.  Ici  se  termine  la  première  sollicitation. 
La  deuxième  amène  une  réponse:  Brahma.  répète  la  même 
sollicitation,  et  Bhagavat  répond  cette  fois  par  la  gâthâ  citée 
plus  haut.  La  naissance  de  fâcheux  drstigatas  parmi  les  gens 
de  Magadha  cause  la  troisième  sollicitation.  Brahma  donne  à 
celle-ci  la  forme  du  sloka  pâturahosï.  Vient  ensuite  une  mé- 
ditation développée,  propre  à  Mvastu  (et  à  Lv),  où  les  êtres 
sont  divisés  en  râsmïs,  puis,  à  la  fin,  le  consentement  de  Bha- 
gavat; le  récit  se  termine  par  le  cri  de  joie  des  dieux. 

11  suffit  d'un  coup  d'œil  rapide  pour  voir  que  dans  la  ver- 
sion Mvastu-Lv  tout  entière  il  n'y  a  pas  de  matière  nou- 
velle —  sauf  la  description  des  drstigatas  —  en  dehors  de  ce 
que  présente  déjà  la  rédaction  Sthv.  Seulement  le  cadre,  la 
charpente  sont  autres  et  beaucoup  plus  compliqués. 

Nous  avons  comparé  plus  haut  les  différentes  gâthâs  et 
morceaux  en  prose  avec  leurs  équivalents  dans  la  rédaction 
Sthv,  et  la  forme  du  texte  dans  Mvastu  doit  avoir  comme 
point  de  départ  un  texte  pareil  à  celui  de  Sthv,  sur  lequel  il 
se  serait  formé.  Le  style,  comme  on  pouvait  s'y  attendre,  est 
partout  du  type  B1.  Dans  un  seul  passage,  qui  justement  n'a 
pas  d'équivalent  dans  le  texte  Sthv,  la  construction  du  verbe 
est  nominale:  tena  khalu  punah  samayema  .  .  .  ïmâuï  evamriï- 
pâni  .  .  .  drstigatânï  utpannâni  (Lv  y  ajoute  :  abhûvan). 

Il  est  évident  que,  dans  Mvastu,  la  disposition  des  matériaux, 
l'ordonnance  du  récit,  proviennent  aussi  de  la  rédaction  Sthv. 

On  ne  peut  croire  que  dans  la  première  sollicitation  de  Mva- 
stu le  sloka  »  incorrect»  prononcé  par  Sakra  soit  autre  -chose 
qu'une  variante  récente  du  sloka  »  correct»  qui  ne  paraît  que 
sous  cette  forme  dans  Sthv,  ni  que  l'emploi  d'un  sloka  de  la 
gâthâ  pâturahosï  dans  la  première  et  dans  la  deuxième  solli- 
citation (utthehi  [vira]  vijitasamgâma)  et  d'un  autre  sloka 
de  la  même  gâthâ  (justement  le  sloka  pâturahosï  Magadhesu 
pubbe)  dans  la  troisième  soit  un  trait  primitif,  la  rédaction 
Sthv    n'ayant    réuni    que    plus    tard  ces  slokas  en  introduisant 
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entre  eux  un  nouveau  sloka  bien  adapté  aux  autres.  Ce  serait 
vraiment  beaucoup  de  complications.  D'autre  part  l'ordon- 
nance de  la  première  et  de  la  deuxième  sollicitation  dans 
Mvastu  vient  de  Sthv,  de  la  même  manière  que  celle  de  Msv. 
Quant  à  la  troisième  sollicitation,  il  est  tout  à  fait  évident 
qu'elle  provient  du  sloka  pâturahosi  Magadhesu  pubbe  dhammo 
asuddho  samalehi  cintito;  elle  n'est  en  effet  que  ce  sloka  con- 
verti en  récit. 

La  composition  n'est  pas  un  chef-d'œuvre,  La  deuxième 
sollicitation  est  trop  insignifiante  pour  avoir  jamais  été  primi- 
tive. On  voit  que  l'ensemble  est  né  du  désir  d'établir  une 
différence  entre  les  trois  sollicitations  pareilles  et  monotones 
de  la  rédaction  Sthv. 

Dans  Mvastu  la  partie  qui  lui  est  commune  avec  Lv 
(Mvastu  B— F)  forme  le  récit  proprement  dit.  Vient  ensuite 
une  partie  (Mvastu  G)  où  Bhagavat  constate  -  un  peu  tard, 
car  il  a  déjà  promis  de  prêcher  la  loi  —  qu'il  en  est  digne. 
Ce  morceau  est  écrit  dans  le  vrai  style  A.  Dans  les  propo- 
sitions relatives,  au  nombre  de  vingt  à  trente,  se  rapportant 
toutes  à  une  même  proposition  principale,  il  y  a  une  énuméra- 
tion  de  catégories  dogmatiques:  les  dharmatâ  d'un  bouddha, 
les  dix  bala,  les  prâtihârya,  les  pratisamvid  etc.  Le  morceau 
entier  est  récent  et  n'a  jamais  appartenu  à  la  rédaction 
originale. 

Cependant  la  partie  principale  est  précédée  d'un  passage 
(Mvastu  A)  qui  contient  les  doutes  de  Bhagavat  ainsi  que  la 
gâthâ  kicchena  me  adhigatam.  La  seule  explication  possible 
de  l'existence  de  ce  passage  isolé  et  absolument  superflu 
(vu  qu'il  est  répété  —  sans  gâthâ  —  immédiatement  après)  me 
paraît  être  celle-ci:  c'est  qu'il  est  le  reste  du  récit  original 
qui  se  trouvait  dans  Mvastu  avant  l'insertion  de  la  nouvelle 
rédaction  (rédaction  Mvastu-Lv).  La  construction  de  ce  récit 
doit  avoir  été  pareille  à  celle  de  la  rédaction  originale  Sthv* 
c'est  ce  que  prouve  l'existence  de  la  gâthâ. 

Le  récit  de  Mvastu  paraît  décousu  et  maladroit.  Ce 
qui  contribue  surtout  à  cette  impression,  ce  sont  les  deux 
passages  presque  identiques  qui  se  suivent  immédiatement  (sur 
les  doutes  de  Bhagavat),  dont  nous  venons  de  parler,  et  le  fait 
que    les    trois   sollicitations  ont  des  introductions  particulières, 
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dont    les    deux    dernières  (comme    la    section  G)  commencent 
même  par  ettham  etam  srïtyaii. 

Dans  le  Lalit  avis  tara  —  comme  nous  l'avons  fait  ob- 
server dans  la  comparaison  particulière  —  des  traces  marquées 
de  l'influence  de  la  rédaction  Sthv  sont  visibles.  Le  rédacteur  a 
volontairement  et  résolument  composé  sa  rédaction.  Il  a  fondu 
ensemble  la  rédaction  qui  nous  est  connue  par  le  Mahâvastu 
et  cette  rédaction  Sthv:  les  doutes  de  Bhagavat  et  la  première 
sollicitation  forment  ensemble  un  Brahmayacana  simplifié  à  la 
manière  de  Sthv,  et  la  deuxième  et  la  troisième  sollicitation 
sont  une  simplification  et  une  modification  des  trois  prières  du 
Mvastu,  influencées  en  partie  par  la  rédaction  Sthv. 

Quant  à  la  partie  en  prose  du  récit  des  Doutes,  la  rédac- 
tion Sthv  en  forme  la  base,  bien  qu'elle  ait  été  entièrement  re- 
fondue et  modernisée.  La  gâthâ  kicchena  me  adhigatam  a  été 
remplacée  par  une  autre  gâthâ  plus  longue.  Le  rédacteur  a 
ajouté  un  morceau  en  prose,  où  il  est  dit  que  Bhagavat  répand 
de  la  lumière  afin  d'attirer  l'attention  de  Brahma  sur  ses  pen- 
sées K  La  première  sollicitation  basée  sur  la  rédaction  Sthv 
a  été  transformée  sous  l'influence  de  la  rédaction  Mvastu-Lv, 
et  la  gâthâ  pâturahosi  a  été  remplacée  par  une  nouvelle  série 
de  gâthâs.  Le  consentement  du  Tathâgata  est  sans  doute  de 
la  part  du  rédacteur  une  réminiscence  du  résultat  final  de  la 
rédaction  Sthv,  dont  il  s'est  servi  pour  ce  passage. 

Nous  avons  indiqué  plus  haut  comment  le  rédacteur  a 
transformé  le  Brahmayacana  de  la  rédaction  Mvastu-Lv  pour 
l'adapter  à  son  récit.  Ayant  donné  en  premier  lieu  la  sollicitation 
de  Brahma  dont  nous  venons  de  parler,  il  a  laissé  de  côté 
la  deuxième  et  insignifiante  de  la  rédaction  Mvastu-Lv,  pour 
donner  une  nouvelle  conclusion  à  la  première  sollicitation  du 
Mvastu  (c.-à-d.  à  la  deuxième  du  Lv  actuel)  en  empruntant  à 
la  rédaction  Sthv  le  refus  de  Bhagavat.  Quant  à  la  troisième 
sollicitation  de  la  rédaction  Mvastu-Lv,  il  s'en  est  servi  sans 
lui  faire  subir  aucune  modification  essentielle.  Il  a  seulement 
ajouté  après  la  gâthâ  pâturahosi  une  nouvelle  série  de  gâthâs; 


1  II  a  raconté  la  même  chose  d'une  manière  plus  détaillée  dans  l'intro- 
duction de  Lv  (Lv  3  et  suiv.)  ;  cf.  celle  du  premier  Avalokita-sûtra  (Mvastu  IL 
257)  qui  représente  une  phase  plus  ancienne. 
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cette  série  de  gâthâs  se  trouve  au  même  endroit  dans  Tsi,  qui 
l'a  sans  doute  prise  dans  Lv. 

Mais  ce  n'est  pas  seulement  dans  les  grandes  lignes  que 
nous  sentons  l'œuvre  du  rédacteur.  Il  a  remanié  le  texte  tout 
entier  au  point  de  vue  du  style  et  a  fait  des  récits  réunis  de 
plusieurs  sources  un  ensemble  à  peu  près  homogène  —  nous 
reconnaissons  partout  cette  main,  qu'on  ne  saurait  méconnaître. 

Résumé.  Toutes  les  biographies  que  nous  avons  exami- 
nées (sauf  I-tchou,  qui  est  sans  valeur  au  point  de  vue  criti- 
que), notamment  tous  les  textes  des  Vinayas,  ont  ou  ont  eu 
comme  récit  Brahmayacana,  la  version  pâlie  des  Sthavirava- 
dins.  On  peut  aussi  prouver  que  tel  est  le  cas  de  Mahavastu. 
Outre  cette  version  il  y  en  a  existé  une  autre  qui,  a  été  in- 
séré dans  l'original  commun  à  Mahavastu  et  à  Lalitavistara, 
et  y  a  presque  complètement  supplanté  la  version  initiale. 
Cependant,  celle-là  est  un  remaniement  de  la  rédaction  des 
Sthaviravâdins.  Donc,  la  rédaction  pâlie  du  Mahâvagga  des 
Sthaviravâdins  représente  la  rédaction  primitive,  et  dans  les 
autres  textes  celle-ci  a  été  plus  ou  moins  altérée  et  remaniée. 
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Le  bilan  de  chaque  morceau,  de  chaque  chapitre  étudié, 
a  été  fait  ci-dessus.  Il  ne  me  reste  ici  qu'a  rassembler  les  sé- 
sultats  obtenus  et  à  les  coordonner. 

Sur  l'ordonnance  et  l'enchaînement  des  différentes  parties 
de  la  biographie,  ou  même  des  chapitres,  je  n'ai  presque  rien 
à  dire,  n'ayant  étudié  dans  cette  thèse  que  deux  chapitres. 
Au  sujet  de  ces  chapitres  on  peut  pourtant  affirmer  qu'ils  ont 
été  placés  l'un  précédant  l'autre  dans  la  biographie,  tels  que 
nous  les  trouvons  dans  la  plupart  des  versions,  particulière- 
ment dans  celle  du  Mahâvagga  du  Vinaya  des  Sthaviravâdins. 
Ils  ont  formé  le  commencement  du  récit  qui  dans  le  Vinaya 
exemplifiait  la  section  Upasampada. 

Il  est  vrai  que  nous  avons  essayé  de  démontrer  que 
dans  ce  récit  de  Mahâvagga  le  chapitre  ayant  pour  sujet  les  semai- 
nes qui  séparent  l'Abhisambodhana  du  Brahmayâcana  était  une 
addition  faite  au  récit  initial  qui  commençait  seulement  avec  le 
Brahmayâcana.  Quoiqu'il  en  soit,  il  est  certain  que  dans  le  récit 
sur  lequel  se  fondent  toutes  nos  biographies  du  Bouddha,  ce 
chapitre  se  trouvait  déjà.  Donc  cette  question  est  sans  impor- 
tance pour  le  problème  qui  nous  occupe  ici:  les  rapports  entre  la 
tradition  bouddhique  »du  Nord»  et  celle  »du  Sud». 

Les  différentes  versions  divergent  beaucoup  entre  elles. 
Nous  trouvons  les  divergences  de  contenu  surtout  dans  le 
premier  chapitre,  qui  comprend  plusieurs  épisodes  et  qui,  con- 
trairement au  second,  a  un  caractère  narratif. 

Le  problème  de  contenu  que  nous  avons  discuté  dans  notre 
étude  détaillée  est  celui-ci:  les  différents  schèmes  des  textes  non- 
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Mahâvagga,  plus  riches  en  épisodes  que  le  Mahâvagga,  se  sont-ils 
développés  du  schème  du  Mahâvagga  ou  ne  représentent-ils  pas 
plutôt  une  tradition  plus  riche,  dont  le  récit  Mahâvagga  n'est 
qu'un  extrait?  Je  ne  répéterai  pas  les  raisons  spéciales  qui  ont  été 
données  ci-dessus  pour  prouver  que  la  première  de  ces  deux 
alternatives  est  celle  qu'il  faut  choisir.  Je  démontrerai  ici 
que  les  épisodes  surnuméraires  des  versions  non-Mahâ- 
vagga  sont  faciles  à  expliquer  en  partant  du  schème  Mahâ- 
vagga et  qu'au  contraire  un  choix  d'épisodes  comme  celui  du 
Mahâvagga  est  impossible  à  comprendre  en  prenant  comme 
point  de  départ  les  récits  développés  non-Mahâvagga. 

Si  un  épisode  se  trouvant  dans  le  schème  initial  rappe- 
lait, par  le  sujet,  par  le  personnage  en  action  etc.,  un  autre 
épisode  de  la  vie  du  Bouddha,  cet  épisode- ci  était  alors  attiré 
et  incorporé  dans  le  nouveau  schème. 

Il  s'est  agi  en  premier  lieu  d'épisodes  précédant  l'Abhi- 
sambodhana,  qui  par  leur  place  dans  la  biographie  étaient  liés 
avec  ceux  qui  suivaient  l'Abhisambodhana  que  nous  étudions 
ici.  Sujâtâ  avait  la  première  offert  de  la  nourriture  au  Boud- 
dha après  le  long  jeûne  de  l'ascétisme.  L'épisode  des  mar- 
chands qui  les  premiers  après  le  second  jeûne,  celui  de  l'Abhi- 
sambodhana, donnèrent  à  manger  au  Bouddha,  rappelait  celui 
de  Sujâtâ,  et  c'est  pourquoi  nous  trouvons  à  cet  endroit  des  épi- 
sodes de  Sujâtâ  dans  toute  une  série  de  récits.  Dans  le  récit  des 
Dharmaguptas  et  des  Mahïsâsakas  on  raconte  simplement  qu'elle 
offrait  de  la  nourriture.  Dans  le  récit  en  vers  du  Lalitavistara, 
Sujâtâ  ni  aucune  autre  femme  n'est  nommée,  mais  les  petits 
traits  particuliers  au  récit  de  Sujâtâ:  le  lait  des  mille  vaches, 
la  patrï  jetée  dans  le  ciel,  ont  été  introduits  dans  le  récit  des 
Marchands.  Enfin,  dans  le  récit  des  Mahïsâsakas  nous  trou- 
vons le  double  de  Sujâtâ  dans  la  femme  barattant  du  beurre 
qui  donne  à  manger  au  Bouddha. 

Dans  le  récit  de  Kâla,  roi  des  nâgas,  nous  avons  encore 
un  motif  qui  appartenait  à  l'origine  au  temps  précédant  l'Abhi- 
sambodhana et  qui  a  été  transféré  dans  celui  qui  suit  l'Abhi- 
sambodhana. Kâla  louangeait  le  Bodhisattva  en  chemin  pour 
acquérir  la  bodhi.  Dans  le  récit  initial  des  semaines  suivant 
l'Abhisambodhana  un  roi  de  nâgas,  Mucilinda,  était  nommé. 
Nécessairement    ce    roi    des    nâgas    rappelait  l'autre,    et   dans 
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Mahâvastu,  Kâla  paraît  de  nouveau,  dans  les  semaines 
suivant  l'Abhisambodhana.  Et  Kâla  finit  même  par  changer 
le  caractère  de  Mucilinda,  à  qui  il  doit  pourtant  son  appari- 
tion dans  ces  semaines.  Dans  Joei-ying  Mucilinda  recouvre 
la  vue;  et  Mucilinda  n'a  jamais  été  aveugle,  mais  Kâla 
était  aveugle.  Dans  I-tchou  le  motif  de  la  clarté  du  Bouddha 
pénétrant  dans  l'eau,  clarté  qui  dans  les  récits  de  Kâla  rend 
la  vue  à  celui-ci,  a  été  conservé,  quoique  dans  I-tchou  Mu- 
cilinda ne  soit  pas  aveugle. 

A  la  même  catégorie  appartient  le  motif  du  bain  du  Bouddha 
et  du  pâmsukûla  de  Gava.  Sa  place  originelle  est  dans  l'époque 
suivant  le  période  d'ascétisme  et  précédant  l'Abhisambodhana. 
Ce  motif  n'a  pas  de  point  d'appui  dans  le  récit  initial  des 
semaines  suivant  l'Abhisambodhana;  il  a  suivi  les  deux  autres 
dans  leur  transplantation  dans  cette  époque. 

M.  Foucher  a  dans  L'art  gréco-bouddhique  (p.  618,  cf. 
p.  286),  aussi  riche  en  idées  qu'en  matériaux,  fait  cette  suppo- 
sition, que  l'identité  d'aspect  du  Bodhisattva  et  du  Bouddha 
illuminé  dans  les  réprésentations  sculpturales  aurait  amené 
une  confusion  quant  à  l'époque  des  épisodes.  Comme  exemple 
il  donne  entre  autres  le  récit  de  Kâla  qui  de  cette  manière 
paraîtrait  après  l'Abhisambodhana.  Il  me  semble  que,  vus 
les  sujets  identiques  et  les  personnages  presque  identiques  des 
récits  de  Sujâtâ  et  de  Kâla  d'une  part  et  de  ceux  des  Mar- 
chands et  de  Mucilinda  d'autre  part,  on  n'a  pas  besoin  d'avoir 
recours  aux  représentations  sculpturales  pour  expliquer  la 
transplantation  des  récits  de  Sujâtâ  et  de  Kâla.  Elle  s'explique 
d'elle-même. 

Analogue  à  la  transplantation  du  récit  de  Kâla  est  l'inser- 
tion du  récit  du  huhuhkajâtiko  brâhmano  dans  les  épisodes  de 
la  marche  vers  Bénarès.  Upaka  le  brahmane  que  le  Bouddha 
rencontra  en  chemin,  rappelait  l'autre  brahmane,  le  brahmane 
moqueur,  qui  visitait  le  Bouddha  peu  après  l'Abhisambodhana 
et  dont  à  cet  endroit  le  récit  du  Mahâvastu  ne  faisait  pas 
mention. 

Dans  le  Mahâparinirvânasûtra  on  raconte  que  le  Bouddha 
fut  malade  et  qu'à  cette  occasion  Mâra  vint  lui  proposer  de 
quitter  la  vie  ;  déjà  une  fois  Mâra  avait  fait  la  même  propo- 
sition   —    sous    l'arbre    Ajapâlanyagrodha.      Évidemment    ces 
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traditions  étaient  connues  des  rédacteurs.  Tout  naturellement 
ils  les  ont  insérées  à  leur  place  dans  l'enchaînement  des  évé- 
nements. Mais  —  et  ceci  est  aussi  une  preuve  de  leur  introduction 
secondaire  —  elles  ne  sont  pas  insérées  comme  récits  indé- 
pendants, mais  pour  motiver  d'autres  récits  se  trouvant  déjà 
à  ce  même  endroit.  Le  rédacteur  de  Msv,  influencé  par  le 
motif  de  la  maladie  de  Bhagavat,  qui  était  mentionnée  dans 
le  Mahàparinirvànasûtra,  a  lié  le  récit  de  la  tentation  par  Mâra 
au  récit  de  la  maladie  de  Bhagavat  après  le  jeûne,  et  le  ré- 
dacteur de  Lv  l'a  combiné  avec  le  sûtra  des  Filles  de  Mâra 
pour  motiver  la  tristesse  de  Bhagavat,  qui  est  le  point  de  dé- 
part du  récit:  Mâra  n'avait  pas  réussi  à  tenter  le  Bouddha. 

Souvent  la  mention  seule  d'un  fait  quelconque  dans  le  ré- 
cit initial  a  donné  naissance  à  ou  a  attiré  des  épisodes  indé- 
pendants. A  une  époque  antérieure  à  celle  dont  nous  parlons 
ici,  ce  procédé  naturel  a  été  employé  déjà.  J'ai  supposé  plus 
haut  que  la  mention  du  Pratïtyasamutpàda,  dans  le  Brahmayà- 
cana,  avait  fait  naître  dans  le  récit  du  Mahàvagga  l'épisode  de 
l'acquisition  de  cette  connaissance,  qui  maintenant  commence 
le  récit,  et  que  la  mention  du  brahmane  dans  les  vers  de  cet 
épisode  avait  attiré  l'épisode  du  Brahmane  moqueur  dans  ce 
même  récit.  Quoiqu'il  en  soit,  la  mention  dans  le  Bramayà- 
cana  du  Pratïtyasamutpàda  dont  nous  venons  de  parler  a 
causé  l'insertion  d'un  sutra  sur  ce  sujet  dans  le  récit  des 
Mûlarsarvàstivàdins. 

Et  la  mention  des  marchands  offrant  du  lait  concentré  au 
Bouddha  a  fait  naître  dans  le  récit  homogène  en  vers  du  La- 
litavistara  un  nouvel  épisode  en  prose  et  en  vers,  où  il  est  dit 
que  les  vaches  des  marchands  donnaient  du  sarpimanda. 
Dans  le  Mahâvastu  la  mention  de  l'arbre  Ajapàla  a  créé 
le  récit  d' Ajapàla,  et  celui-ci  a  encore  provoqué  le  récit  iden- 
tique de  Gava.  Plus  grande  et  plus  importante  qu'aucune 
des  additions  déjà  mentionnées  est  l'insertion  de  l'histoire  du 
vyàkarana  par  Dïpankara  dans  l'épisode  des  Marchands  de  la 
version  des  Dharmaguptas.  L'épisode  supplémentaire  du  cadeau 
des  cheveux  l'a  attiré  de  la  même  manière  que  les  autres 
épisodes   dont  nous  venons  de  parler  ont  été  ajoutés  au  récit. 

Lorsque,  dans  la  version  des  Mahïsasakas,  nous  trouvons 
deux    fois   Sujàtà,    une  fois  sous  son  vrai  nom,  l'autre  sous  la 
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forme  d'une  femme  battant  du  beurre,  il  n'y  a  pas,  à  propre- 
ment parler,  un  dédoublement  de  motifs.  Le  rédacteur  s'est 
servi  de  deux  traditions  différentes  et  les  a  présentées  toutes 
deux  à  part  par  ignorance  ne  se  doutant  pas  que  les  deux 
personnages  n'étaient  en  réalité  qu'une  seule  personne.  Lors- 
que, dans  les  schèmes  du  groupe  Dharmagupta,  non  seulement 
Sujâtâ  mais  aussi  son  père,  sa  mère  et  ses  sœurs  donnent  de 
la  nourriture  au  Bouddha,  nous  avons  au  contraire  plutôt  un 
dédoublement  de  motif.  Du  même  type  est  le  brahmane  piïr- 
vajâtisalohita,  qui  dans  le  Lalitavistara,  intervient  dans  le  mi- 
racle des  vaches  qui  donnaient  du  sarpimanda.  Il  est  évi- 
demment un  double  de  la  devatâ  purvajâtisalohitâ  du  récit 
principal  des  Marchands.  Nous  avons  incontestablement  l'effet 
d'un  véritable  dédoublement  dans  le  Lalitavistara  et  le  Mahâ- 
vastu  quand,  dans  le  récit  de  Mucilinda,  non  seulement  celui-ci 
mais  aussi  d'autres  rois  des  nâgas  viennent  protéger  le  Boud- 
dha contre  les  intempéries.  Nous  en  avons  un  autre  exemple 
encore  dans  la  division  en  quatre  semaines  de  la  semaine  après 
la  Bodhi  que  nous  trouvons  dans  le  schème  du  groupe  Mahâ- 
vastu.  De  cette  seule  semaine  que  le  Bouddha  passait  en 
méditations  sous  l'arbre  de  la  Bodhi  on  a  fait:  une  semaine  de 
repos  sous  l'arbre,  une  semaine  de  repos  aux  environs  de 
l'arbre,  une  semaine  de  promenades  dans  le  voisinage  et 
une  semaine  de  promenades  plus  éloignées.  Le  plus  important 
exemple  de  ce  procédé  est  pourtant  l'insertion  de  Sakra  dans 
les  sollicitations  du  Brahmayâcana  de  la  rédaction  Mahâvastu- 
Lalitavistara. 

Nous  voyons  moins  souvent  le  motif  d'un  vers  donner 
naissance  à  un  récit.  A  une  époque  antérieure  à  celle  dont 
nous  parlons  ici,  le  récit  du  brahmane  moqueur  du  Mahàvagga 
s'est  sans  aucun  doute  développé  de  la  gâthâ  du  nihuhunko 
brâhmano.  Dans  les  épisodes  qu'embrasse  notre  étude,  nous 
en  avons  un  exemple  frappant  et  incontestable.  Dans  la  rédac- 
tion Mahâvastu-Lalitavistara  du  Brahmayâcana  la  gâthâ 
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dhammo  asuddho  samalehi  cintito 
a     créé    la    troisième    sollicitation    qui    fut    occasionée   par    la 
naissance  des  pâpakàni  akusalâni  drstigatdni  dans  le  pays  de 
Magadha.    Nous  pouvons  considérer  comme  un  autre  exemple 
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l'épisode  de  la  rencontre  des  ascètes  dans  la  6e  semaine  du 
Lalitavistara. 

L'intensification  des  motifs  n'a  pas  créé  de  nouveaux  épisodes 
mais  elle  a  considérablement  changé  la  forme  des  épisodes 
déjà  existants.  Les  deux  taureaux  qui  dans  quelques  versions 
ont  un  rôle  important  et  miraculeux  parmi  les  500  taureaux 
qui  originairement  tiraient  tout  simplement  les  500  voitures 
des  marchands,  doivent  leur  existence  à  une  telle  intensifica- 
tion. Lorsque  dans  certains  récits  le  Bouddha  refuse  d'accep- 
ter les  différents  patras  de  ratnas  que  lui  offrent  les  dieux-rois 
avant  d'apporter  les  patras  d'espèce  convenable,  c'est  là  un 
effet  d'intensification  jointe  à  un  dédoublement  de  motif.  A 
cette  catégorie  appartiennent  aussi  les  récits  des  sept  têtes  de 
Mucilinda. 

L'introduction  des  motifs  du  récit  de  Sujâtâ  dans  le  récit 
des  Marchands  en  vers  du  Lalitavistara  dont  nous  avons  déjà 
parlé,  est  un  exemple  typique  de  mélange  de  motifs,  comme 
aussi  la  confusion  de  Kâla  et  de  Mucilinda.  Dans  l'histoire  du 
stupa  que,  dans  le  Mahàvastu,  les  marchands  doivent  bâtir  au- 
dessus  des  cheveux  du  Bouddha,  nous  trouvons  le  motif 
des  pierres  tombées  du  ciel.  Ce  motif-là  remonte  au  récit  de 
Gava,  et  le  récit  de  Gava  est  lui-même  un  mélange  de  différents 
motifs  que  nous  trouvons  dans  d'autres  parties  du  canon.  Le  La- 
litavistara nous  en  offre  un  autre  exemple  (pas  le  Mahàvastu!), 
en  remplaçant  les  promenades  du  Bouddha  aux  environs  de  l'arbre 
de    la  Bodhi  par  les  traversées  du  monde  du  roi  cakravartin. 

Je  mentionnerai  enfin  l'insertion  du  sûtra  des  Filles  de 
Màra  due  à  l'indication  de  temps  et  de  lieu  fournie  par  l'in- 
troduction des  sûtras  du  Màrasarn y utta  (»La  Section  de  Màra» 
du  Samyukta-àgama). 

Les  explications  que  j'ai  données  de  l'existence  des  épi- 
sodes et  des  motifs  surnuméraires  dans  les  récits  non-Mahâ- 
vagga  sont  simples  et  naturelles.  C'est  ainsi,  toujours  et  par- 
tout, que  l'on  explique  un  développement  littéraire  fondé  sur 
une  tradition  orale.  Rien  n'est  plus  fréquent  que  la  réunion 
de  motifs  qui,  par  le  sujet  ou  par  le  personnage  en  action, 
se  ressemblent,  rien  n'est  plus  fréquent  que  le  dédoublement, 
l'intensification  et  le  mélange  de  motifs.  On  aurait  tort  et  ce 
serait    condamnable    de    vouloir   contester  le  rôle  de  tous  ces 
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facteurs  dans  le  développement  de  la  biographie  du  Bouddha 
et  en  particulier  de  la  partie  de  la  biographie  que  nous  avons 
étudiée  ici. 

La  conclusion  à  laquelle  nous  arrivons  est  donc  celle-ci: 
les  différentes  versions  non-Mahâvagga  que  nous  avons  étudiées 
ici  se  sont  développées  soit  en  se  combinant  avec  d'autres 
épisodes  apparentés,  soit  par  des  dédoublements  de  motifs  et 
par  d'autres  changements  pareils  d'un  récit  qui  par  le  nombre 
des  épisodes  et  leur  enchaînement  était  identique  à  la  version 
Mahâvagga  du  canon  pâli  des  Sthaviravâdins  ;  celle-ci  a  con- 
servé intacte  la  forme  primitive  du  récit. 

L'impossibilité  de  considérer  le  récit  du  Mahâvagga  comme 
un  extrait  de  récits  plus  développés  ou  d'une  tradition  orale 
aussi  riche  et  aussi  développée  que  ces  récits,  est  une  preuve 
de  la  validité  de  cette  argumentation.  Une  telle  supposition 
rencontre  des  difficultés  insurmontables. 

Il  faudrait  alors  que  le  rédacteur  du  Mahâvagga  eût  connu 
et  eu  à  sa  disposition  une  tradition  aussi  riche  que  celle  que 
nous  connaissons  par  les  textes  non-Mahâvagga.  Sinon,  il 
n'aurait  pas  pu  composer  son  extrait.  Puis  il  aurait  dû  séparer 
consciencieusement  les  récits  supplémentaires  et  secondaires 
unis  aux  épisodes  principaux  pour  ne  prendre  que  ceux-ci. 
Peut-être  en  aurait-il  été  capable.  Admettons  qu'il  l'ait  fait. 
Pour  composer  son  récit  tel  qu'il  est,  il  aurait  encore  dû  être 
en  état  de  démêler  les  mélanges  de  motifs  et  il  aurait  voulu 
réduire  les  motifs  »  intensifiés»  à  de  proportions  modérées.  Il 
aurait  dû  en  somme  pouvoir  reconstruire  un  récit  dont  au 
moins  quant  aux  motifs,  tous  les  autres  se  laissent  déduire. 
C'est  là  déjà  une  impossibilité.  Et  pourtant  ce  n'est  pas  tout. 
Il  aurait  dû  encore  —  nous  y  reviendrons  tout  à  l'heure  — 
être  capable  de  construire  un  récit  dont  la  forme  soit  le  seul 
point  de  départ  pour  expliquer  la  forme  variée  des  autres  ver- 
sions. Un  homme  d'une  telle  capacité  et  d'une  disposition  si 
singulière  n'a  jamais  existé! 

Passons  maintenant  aux  divergences  de  forme  entre  le 
texte  pâli  et  les  textes  des  autres  versions.  Je  n'examinerai 
pas   les    questions  de  pure  phonétique.     Surtout  après  les  étu- 
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des  de  M.  Lévi  déjà  citées  \  une  chose  est  acquise,  c'est 
que  derrière  la  forme  phonétique  que  nous  trouvons  dans  les 
textes  sanscrits  et  palis  il  se  trouve  une  forme  antérieure 
qu'on  a  transposée  dans  les  deux  dialectes,  parfois  maladroi- 
tement 2.  Je  ne  m'occuperai  ici  que  des  mots,  du  nombre  et 
du  choix  des  mots,  des  propositions,  de  leur  construction  et 
de  leur  ordonnance. 

Je  pourrais  me  borner  à  renvoyer  à  un  morceau  quelcon- 
que de  l'étude  détaillée;  le  deuxième  chapitre  est  particuliè- 
rement approprié  à  des  études  pareilles.  Pourtant  je  repren- 
drai ici  quelques  passages  pour  avoir  une  base  d'argumentation. 

Choisissons  le  passage  qui  contient  les  pensées  de  Brahma 
connaissant  la  résolution  de  Bhagavat  de  ne  pas  prêcher 
la  loi. 

Dans  le  Mahavagga  il  est  ainsi  conçu:  nassati  vata  bho 
lokOy  vinassali  vota  bho  loko,  y  titra  hinâma  tathâgatassa  arahato 
sammâsambiiddhassa  appossukkatâya  cittam  namati  no  dham- 
madesanâya.  Lv  D  2,  où  ce  passage  est  une  allocution  de 
Brahma  aux  dieux  brahmas,  donne:  nasyati  vatâyam  .  .  .  loko 
vinasyati  yatra  ht  nâma  Tathâgato  imttarâm  samyaksam- 
bodhim  abhisambndhyâlpotsiikatâyai  cittam  abhinâmayati  Ha 
dharmadesanâyâm.  Dans  Lv  E  2  ce  passage  est  une  allocution  de 
Brahma  à  Sakra  :  naksyate  vatâyam . . .  loko,  vinaksyate  vatâyam . . . 
loko,  maliâvidyândliakârapraksipto  vatâyam  .  .  .  loko  bliavisyati 
yatra  lu  uâma  tathâgatasyârhatah  samyaksarnbnddhasyâlpot- 
sukatâyai  cittam  natam  na  dharmasarnprakâsanâyâm.  Dans 
Lv  D  3  Brahma  dit  à  Bhagavat  :  nasyati  vatâyam  .  . .  lokah  pra- 
nasyati  vatâyam  .  .  .  lokah  yatra  ht  nâma  Tathâgato  'nutlarâm 
samyaksambodhim  abhisambudliyâlpotsnkatâyai  cittam  abhinâ- 
mayali  na  dharmadcsanâyâm.  Mvastu  C  où  le  passage  est 
adressé  par  Brahma  à  Sakra  donne  bhagavatâ  alpotsnkatâye 
cittam  nameti  na  dharmacakrapravartane.  Voici  le  récit  des 
Dharmaguptas  où,  comme  dans  le  pâli,  les  mots  expriment 
les  pensées  de  Brahma:  »I1  y  aura  dans  le  monde  un  grand 
malheur.     Le  Tathâgata  possède  maintenant  cette  loi  merveil- 


1  J.  as.    1912. 

5  Nous  en  avons  dans  les  parties  étudiées  ici  un  excellent  exemple  dans 
apparajakkha  de  lit  Sollicitation  qui  est  devenu  aparoksn  dans  Mvastu  et  Lv. 
Cf.  aussi*  avedi:  avaiti  des  vers  du  Pratïtyasamutpàda. 
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leuse,  pourquoi  se  tait-il  maintenant  sans  en  rien  laisser  en- 
tendre au  monde?»  La  rédaction  des  Mahïsâsakas  donne: 
»  Maintenant  le  Bouddha  a  atteint  la  parfaite  bodhi.  Il  s'ap- 
prête à  quitter  le  monde;  il  ne  veut  pas  prêcher  aux  êtres 
la  loi  reconnue  par  lui.  A  cause  de  cela  le  monde  s'affaiblira 
de  plus  en  plus  pendant  longtemps  et  restera  éternellement 
dans  les  ténèbres.»  La  rédaction  des  Mûlasarvâstivâdins  donne: 
»Dans  ce  monde  une  calamité  terrible  descendra  sur  tous  les 
êtres.  Maintenant  il  a  paru  dans  le  monde  un  Tathâgata,  un  savant 
parfait,  un  homme  difficile  à  trouver,  difficile  à  rencontrer 
comme  la  fleur  d'udumbara.  Et  maintenant  le  Bouddha  veut 
quitter  le  monde,  se  réjouir  du  repos  et  ne  pas  prêcher  la 
loi.  »  Tsi  suit  de  très  près  Msv  mais  est  plus  développé 
encore. 

Évidemment  il  existait  dans  l'original  deux  propositions,  une 
proposition  principale  et  une  proposition  yatra.  Mvastu  a  omis  la 
proposition  principale.  Dans  Msâs  seul,  l'ordre  des  deux  propo- 
sitions est  renversé:  la  proposition  yatra  précède  la  proposition 
principale.  L'ordre  initial  se  trouve  dans  la  rédaction  pâlie,  ceci 
est  attesté  par  le  témoignage  de  toutes  les  autres  sources. 
L'inversion  dans  Msâs  est  un  effet  de  la  traduction. 

La  tournure  générale  de  la  proposition  est  attestée  par 
la  concordance  existant  entre  l'emsemble  des  rédactions  Lv  et 
la  rédaction  pâlie.  Les  traductions  chinoises  qui  ne  donnent 
qu'une  expression  pour  correspondre  aux  deux  de  la  rédaction 
initiale,  sont  négligemment  faites:  »il  y  aura  dans  le  monde 
un  grand  malheur»  (Dhg);  »le  monde  s'affaiblira  de  plus  en 
plus  pendant  longtemps  et  restera  éternellement  dans  les 
ténèbres»  (Msâs)  ;  »dans  ce  monde  une  calamité  terrible  descendra 
sur  tous  les  êtres»  (Msv).  Lorsque  dans  Lv  D  2  nous  ne 
trouvons  pas  vatâyam  îokaJt  dans  la  répétition  de  la  phrase, 
cela  provient  d'une  simple  omission.  C'est  ce  que  prouvent 
les  autres  rédactions  de  Lv  et  la  rédaction  pâlie.  Au  con- 
traire, il  s'agit  d'une  addition  quand  Lv  E  2  et  Msâs  ajoutent  une 
troisième  réplique  de  ce  nassati  vata  .  .  .  loko  :  mahâvidyândha- 
kârapraksipto  vatâyam  loko  bhavisyati,  »le  monde  .  .  .  restera 
éternellement  dans  les  ténèbres»;  ni  les  deux  autres  rédac- 
tions de  Lv  ni  la  rédaction  pâlie  ne  connaissent  cette  expres- 
sion.     Comme    l'attestent    les    autres    variantes   de   Lv,  la   ré- 
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daction  pâlie  est  identique  à  la  rédaction  initiale  et  les  rédac- 
tions Lv  D  3  et  Lv  E  2  l'ont  modifiée  quand  nous  trouvons 
dans  l'un  le  futur  (vï)naksyatc  au  lieu  du  présent  et  dans 
l'autre  pranasyati  au  lieu  de  vi°. 

Dans  la  proposition  yatra  l'attribut  de  Tathâgatassa  du 
texte  pâli:  arahato  sammâsambuddhassa  a  subi  des  modifi- 
cations. Des  rédactions  Lv,  celle  de  Lv  E  2  seule  donne 
cet  attribut. 

Lv  D  2  et  Lv  E  2  l'ont  changé  en  un  gérondif:  amttt ci- 
rant samyaksambodhim  abhisamJmdhya.  L'expression  Tathâgato 
araham  sammâsambnddho  se  trouve  un  nombre  infini  de  fois 
dans  les  textes  bouddhiques  comme  titre  seulement.  Mais  dans 
ce  passage  il  désignait  quelque  chose,  et  dans  les  deux  vari- 
antes de  Lv,  on  a  rendu  ce  sammâsambudhassa  plus  clair,  plus 
expressif.  Les  traductions  chinoises  ont  dû  avoir  le  gérondif 
aussi.  Le  fait  d'avoir  séparé  la  proposition  en  deux,  dont  Tune 
est  un  développement  de  sammâsambuddhassa,  nous  autorise  à 
cette  conclusion.  Voici  les  variantes:  »Le  Tathâgata  possède 
maintenant  cette  loi  ...  pourquoi  se  tait-il  maintenant?»  (Dhg;; 
»  Maintenant  le  Bouddha  a  atteint  la  .  .  .  bodhi.  Il  s'apprête 
à  quitter  le  monde»  (Msas);  »Maintenant  il  a  paru  dans  le  monde 
un  Tathâgata,  un  savant  parfait,  un  homme  difficile  à  trouver, 
difficile  à  rencontrer  comme  la  fleur  d'udumbara,  et  main- 
tenant le  Bouddha  veut  quitter  le  monde»  (Msvi.  Le  dévelop- 
pement étendu  et  exagéré  du  simple  sammâsambuddhassa 
dans  la  rédaction  Vinaya  de  Msv  est  surtout  à  remarquer.  11 
est  impossible  de  douter  que  l'attribut  simple  sammàsambud- 
dhassa   ait    appartenu  à  la  rédaction  principale. 

Dans  le  pâli,  cittam  est  le  sujet  de  la  proposition  et  déterminé 
par  le  génitif  Tathâgatassa.  C'est  ce  que  nous  trouvons  aussi 
dans  Lv  E  2.  Dans  Mvastu  le  génitif  est  remplacé  par  l'in- 
strumental Bhagavatâ.  Dans  Lv  D  2  et  Lv  D  3  Tathâgata 
est  devenu  le  sujet  de  la  proposition:  Tathâgato  .  .  .  cittam 
abhinâmayati  et  le  verbe  composé  a  remplacé  le  simple.  La 
rédaction  pâlie  est  attestée  comme  initiale  par  Lv  E  2,  qui 
a  pourtant  changé  la  construction  verbale  en  une  prase  no- 
minale cittam  notant;  dont  la  forme  même  est  la  meilleure 
preuve  de  son  origine  récente.  Dans  toutes  les  répliques  de  Lv 
et  de  Mvastu  appossukkatâya  du  pâli  est  conservé.     Dans  les 
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traductions  chinoises  cette  expression  est  différemment  rendue  : 
«Pourquoi  se  tait-il  maintenant  sans  en  rien  laisser  enten- 
dre au  monde?»  (Dhg);  »I1  s'apprête  à  quitter  le  monde;  il 
ne  veut  pas  prêcher  aux  êtres  la  loi  reconnue  par  lui  »(Msas); 
»Maintenant  le  Bouddha  veut  quitter  le  monde,  se  réjouir  du 
repos  et  ne  pas  prêcher  la  loi»  (Msv).  Dans  Msv  »repos»  est 
probablement  une  traduction  iïaranya,  mot  que  Msv  insère 
tel  quel  à  d'autres  endroits  du  récit  et  que  donne  aussi  Tsi 
qui  suit  Msv.  Évidemment  la  rédaction  originale  avait  comme 
le  pâli  appossukkatâya. 

Celui  qui  a  bien  A^oulu  me  suivre  dans  la  dissection  de 
ce  passage,  admettra  certainement  que  les  écarts  du  texte 
pâli  que  nous  avons  trouvés  dans  les  textes  non-palis  s'ex- 
pliquent tous  comme  étant  des  variations  de  la  rédaction  pâlie, 
variations  qui  toutes  ont  leur  point  de  départ  dans  celle-ci. 
Nous  avons  des  omissions  et  des  additions;  nous  avons  des 
simplifications  et  des  développements;  nous  avons  des  change- 
ments dans  la  forme  de  la  proposition,  nous  avons  des  mo- 
dernisations évidentes.  Mais  tout  se  rapporte  à  un  texte  iden- 
tique au  texte  pâli.  Au  même  endroit  l'un  des  textes  a  une 
omission,  l'autre,  une  addition,  l'un,  un  changement  de  forme 
dans  une  direction,  l'autre,  dans  une  autre. 

Je  n'oublie  pas  que,  dans  Mvastu  et  Lv,  ce  passage  est 
employé  dans  un  développement  du  récit  original,  que  parfois 
ce  passage  exprime  les  pensées  de  Brahma,  parfois  est  une 
allocution  adressée  à  différents  personages.  Je  veux  au  con- 
traire souligner  ce  fait.  Même  dans  des  développements  du 
récit  primitif  comme  ceux  que  nous  trouvons  dans  Mvastu  et 
Lv,  les  expressions  sont  restées  si  près  de  leur  forme  originale 
qu'elles  n'en  sont  que  des  variantes,  et  c'est  là  encore  une 
preuve    de    l'unité    de   la  tradition. 

Ce  que  j'ai  dit  s'applique  non  seulement  à  Mvastu  et  à  Lv, 
mais  tout  aussi  bien  aux  textes  canoniques  proprements  dits 
Il  n'y  a  pas  de  différences  spécifiques  entre  les  textes  non- 
palis,  mais  seulement  celles  du  degré  de  la  déviation. 

Les  mêmes  constatations  peuvent  être  faites  dans  toute 
l'étendue  des  deux  chapitres  dont  j'ai  ici  minutieusement  étudié 
la  forme.     Je  ne  peux  que  renvoyer  à  l'étude  détaillée. 
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Pourtant  il  y  a  encore  une  question  de  forme  à  résoudre. 
Contrairement  au  passage  que  nous  venons  d'examiner  en  der- 
nier lieu,  il  y  a  des  cas  où  toute  la  tradition  non-palie  s'oppose 
à  la  tradition  pâlie.  Dans  la  petite  phrase  du  Pratltyasamut- 
pâda  evarn  etassa  kevalassa  dukkhakkhandhassa  samudayo 
(nirodho)  hoti  p.  ex.,  tous  les  textes  non-palis  que  je  connais 
ont  inséré  un  mahato.  Dans  le  même  morceau  dans  toutes  les 
répliques  sanscrites,  nous  trouvons  °pratyaya  (adjectif)  au  lieu 
de  °paccayâ  (substantif).  Le  tv  imc  au  lieu  de  hâve  dans  les 
gâthâs  du  même  épisode  apparaît  aussi  dans  toutes  les  versions 
non-palies.  Dans  la  phrase  qui  sert  d'introduction  au  Brahma- 
yâcana:  atha  kho  bhagavato  rahoga  tassa  paiisalUnassa  evarn 
cetaso  parivitakko  udapâdi,  nous  trouvons  partout  inséré  dans 
les  textes  non-palis  ekasya  (ekâkino),  etc. 

Pour  expliquer  ces  faits  il  est  bon  de  se  rappeler  le  passage 
qui  dans  l'Hésitation  de  Bhagavat  suit  immédiatement  celui 
que  nous  venons  de  citer:  adhigato  kho  me  ayam  dhammo 
sauto  panito  atakkdvacaro.  Dans  cette  phrase  sauto  panito 
disparaît  et  une  autre  expression  complexe  suksmo  nipuuah 
est  introduite.  Mais  les  textes  ne  sont  pas  similaires.  Tous 
les  textes  non-palis  possèdent  l'expression  suksmo  nipuuah  y  mais 
quant  à  sa  place  dans  la  série  des  adjectifs  et  quant  à  la  dis- 
parition de  sauto  panito  tous  les  textes  se  partagent  sauf 
Mvastu  et  Lv  E,  qui  ne  sont  qu'une  même  rédaction.  S'il 
s'était  agi  de  manuscrits  on  aurait  dit  que,  dans  le  manuscrit 
source,  suksino  nipuuah  était  une  glose  de  sauto  panito  qui 
dans  les  copies,  d'une  part  aurait  remplacé  les  mots  de  l'ori- 
ginal, d'une  part  par  mégarde  aurait  été  introduit  par  les 
copistes  dans  le  texte  même,  parfois  ici,  parfois  là.  Mais  il  ne 
s'agit  pas  de  manuscrits,  il  s'agit  d'une  tradition  orale. 

Il  faut  considérer  les  faits  de  la  manière  suivante.  Quel- 
quepart,  à  une  époque  quelconque,  l'expression  ancienne  d'une 
phrase  a  été  remplacée  par  une  nouvelle  (ainsi  sauto  panito 
par  suksmo  nipuuah ).  Par  contagion  la  nouvelle  expression 
a  gagné  et  s'est  propagée  de  plus  en  plus.  Mais  la  nouvelle  tra- 
dition n'était  pas  fixée.  On  connaissait  bien  l'ancienne  formule 
de  la  phrase  mais  pas  la  nouvelle  et  ainsi  sont  nées  des  expres- 
sions hybrides  comme  celles  de  la  phrase  adhigato  kho  me 
ayam    dhammo    des    textes    non    sanscrits.     Il    est    tout  à  fait 
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certain  que,  quant  à  cette  phrase,  la  formulation  pâlie  est 
primitive. 

Quand  il  ne  s'agissait  pas  d'un  morceau  de  quelque  im- 
portance, d'une  construction  fixée  ou  d'une  fréquence  plus 
qu'ordinaire,  l'innovation  ne  pénétra  pas.  Dans  le  passage  que 
nous  avons  examiné  tout  à  l'heure,  les  écarts  du  texte  normal 
étaient  individuels,  restreints  à  un  texte  ou  à  deux  textes  ap- 
parentés. Dans  la  phrase  dont  nous  venons  de  parler  et  qui 
appartient  au  Brahmayacana,  morceau  certainement  bien  connu 
et  bien  apprécié,  la  concordance  entre  les  textes  est  déjà  assez 
considérable.  Mais  la  conformité  n'est  complète  que  dans  un 
morceau  comme  rémunération  des  Nidânas.  formule  entre 
toutes  en  usage  et  en  faveur  et  avec  une  forme  lixée,  ou  dans 
une  formule  d'introduction  habituelle  comme  Bhagavato  raho- 
gatassa  patisalUnassa  evam  cetaso  parivitakko  iidapâdi. 

Le  point  de  départ  de  la  modification  d'une  expression 
ou  d'un  morceau  entier,  n'est  pas  nécessairement  une  innova- 
tion quasi-spontanée,  comme  nous  l'avons  supposé  pour  les  cas 
discutés.  Plus  fréquemment  encore  une  expression  qui  se 
trouve  dans  une  autre  partie  du  canon  est  le  facteur  modi- 
fiant. Je  rappelle  l'influence  réciproque  dans  les  expressions 
contenant  l'adjectif  apparajakkhajatiko  qui  sont  discutées  en 
détail  plus  haut;  c'est  un  excellent  exemple  de  mélange  d'ex- 
pressions. Je  rappelle  la  présence,  dans  le  récit  de  la  maladie 
et  de  la  guérison  de  Bhagavat,  des  expressions  qui  ont  été 
empruntées  au  récit  de  Kâsyapa.  De  même  nature  est  aussi 
l'introduction  de  mahândhakârapraksipto  dans  la  phrase  nas- 
sati  vata  .  .  .    loko  dans  une  des  variantes  de  Lv  etc. 


Dans  notre  examen  des  épisodes,  des  motifs  et  de  leur 
enchaînement,  ainsi  que  dans  celui  de  la  forme  que  nous  ve- 
nons de  faire,  nous  avons  pu  constater  le  même  phénomène: 
nous  avons  trouvé  des  additions,  des  omissions,  des  contamina- 
tions, n'importe  s'il  s'agit  des  épisodes  ou  des  propositions  et  des 
expressions  ;  les  différentes  versions  ne  sont  que  des  variantes 
d'une  même  version  primitive. 

Il  est  vrai  que  nous  avons  trouvé  que  deux  ou  plusieurs 
ouvrages   forment  des    groupes,    caractérisés    par    les    mêmes 
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qualités  communes,  par  l'ordre  des  épisodes,  par  la  forme  par- 
ticulière de  leur  récits  etc.  Mais  chose  remarquable  et  à 
retenir,  le  groupement  ne  suit  pas  toujours  la  division  en  sec- 
tes. Que  les  Dharmaguptas  et  les  Mahïsasakas  s'accordent 
entre  eux  et  avec  les  Sthaviravâdins  voilà  ce  qu'on  pouvait 
attendre  connaissant  les  relations  étroites  existant  entre  ces 
écoles.  Mais  nous  avons  encore  constaté  que  les  Mahïsasakas 
ultérieurement  ont  adopté  des  traditions  provenant  de  la  bio- 
graphie des  Mûlasarvàstivàdins.  Nous  avons  constaté  de  plus 
que  les  Sarvàstivàdins  ne  vont  pas  ensemble  avec  les  Mûla- 
sarvâstivàdins mais  se  lient  avec  les  Mahàsàrighikas,  et  même 
que  la  Nidànakathà,  appartenant  à  l'école  des  Sthaviravâdins, 
tout  en  partant  du  Mahàvagga  a  adopté  des  traditions  que 
nous  connaissons  surtout  par  le  Mahàvastu  des  Mahàsànghi- 
kas i.  Dans  ce  groupement  nous  n'avons  pas  constaté  non 
plus  deux  ou  plusieurs  bases  indépendantes  l'une  de  l'autre; 
il  n'en  a  existé  qu'  une  seule.  Et  celle-ci  n'était  pas  fluctu- 
ante et  indéfinie,  elle  était  bien  fixée  même  quant  aux  détails 
de  forme.  Enfin:  elle  a  été,  hormis  la  forme  phonétique, 
identique  à  la  rédaction  Vinaya  des  Sthaviravâdins  dite 
du  Sud. 

Comment  expliquer  alors  le  développement  des  rédactions 
non-Mvagga.  L'étude  des  deux  chapitres  que  nous  venons  de 
faire,  montre,  me  semble-t-il,  avec  évidence  que  nous  avons  là 
des  changements  dus  à  la  transmission  des  textes  par  voie 
orale.  Les  textes  originaux,  ou  plutôt  les  morceaux  de  tex- 
tes originaux,  étaient  connus  —  contenu  et  forme  —  des  ré- 
dacteurs ultérieurs.  Avec  intention  je  spécifie  »morceaux». 
Pour    les    rédacteurs  l'ensemble  a  existé  par  fractions  tant  en 


l")  J'ajouterai  ici  encore  un  fait  pour  souligner  le  rôle  insignifiant  que 
jouent  les  sectes  et  leurs  dogmes  particuliers.  C'est  une  chose  connue  et 
attestée  par  leur  nom  même  que  les  Lokottaravâdins  subdivision  des  Mahà- 
sànghikas à  laquelle  appartient  le  Mahàvastu,  avaient  pour  dogme  spéciale 
que  le  Bouddha  est  «supérieur  au  monde  >  et  que  lorsqu'il  semble  vivre  la 
vie  du  monde  ce  ne  sont  là  que  des  lokCinuvartanâ .  Or  dans  l'introduction 
du  Brahmayàcana  du  Lalitavistara  ouvrage  appartenant  aux  Sarvâstivâdins, 
le  rédacteur  signale  comme  une  lokânuvartanCi  que  le  Bouddha  se  retire  et 
hésite  à  prêcher  la  loi  chose  que  raconte  aussi  le  Mahàvastu  I.  170:  10: 
alpotsukatvam  pradesenti  esCt  lokdrmvartanCi.  Voilà  donc  un  dogme  tout  à 
fait  spécial  à  une  école  qui  a  été  adopté  par  une  autre. 
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épisodes  qu'en  phrases  ou  tractions  de  phrases.  Ce  que  M. 
Oldenberg  appelle  style  B  n'est  que  la  manifestation  de  ces 
tendances.  On  savait  ces  morceaux  par  cœur.  Mais  parfois 
la  mémoire  n'a  pas  été  absolument  fidèle,  parfois  on  s'en  est 
peu  soucié.  Le  mélange  de  motifs  p.  ex.,  et  peut-être  la  plu- 
part des  écarts  de  forme,  sont  causés  par  la  première  de  ces 
raisons,  la  défaillance  de  la  mémoire.  Kouo,  donnant  au  vil- 
lage le  nom  de  Trapusabhallika,  nous  en  est  un  bon  exemple. 

L'autre  raison  n'a  pas  agi  moins  visiblement.  Ce  n'est 
que  dans  les  morceaux  dont  la  forme,  à  cause  de  leur  contenu 
ou  pour  d'autres  raisons,  était  plus  ou  moins  consacrée,  qu'on 
a  fidèlement  conservé  celle-ci.  Dans  les  autres,  surtout  s'il 
s'agissait  de  morceaux  narratifs  et  anecdotiques,  on  s'est  ac- 
cordé plus  de  liberté.  Là,  la  disposition  naturelle  à  tout  nar- 
rateur, surtout  aux  narrateurs  indiens,  d'accumuler,  d'embellir 
et  d'intensifier  s'est  donné  libre  cours. 

Mais  il  faut  insister  encore  une  fois  sur  ce  fait  que  non 
seulement  le  fond  des  morceaux  se  conserve  toujours,  mais 
que  même  leur  forme  se  conserve  souvent,  on  pourrait  dire 
étonnamment  souvent;  les  écarts  ne  sont  que  des  déviations 
d'une  base  unique  et  commune. 

Le  résultat  de  nos  recherches  est  donc  celui-ci:  La  diffé- 
rence existant  entre  la  rédaction  du  Mahâvagga  pâli  et  le 
groupe  de  rédactions  qu'on  appelle  les  rédactions  non-palies, 
ou  avec  un  nom  moins  exact  encore  le  canon  du  Nord,  est  une 
différence  existant  dans  l'exactitude  avec  laquelle  la  tradition 
originale  a  été  conservée.  Les  textes  »non-palis»  (y  compris 
la  rédaction  de  la  Nidânakathâ  pâlie)  sont  les  résultat  d'alté- 
rations et  de  remaniements  de  la  tradition  originale  causés 
surtout  par  la  transmission  orale.  La  tradition  originale  s'est 
fidèlement  conservée  dans  le  Mahâvagga,  appartenant  au  Vi- 
naya  du  canon  pâli  des  Sthaviravâdins. 

Le  résultat  auqel  nous  sommes  arrivé  ne  concerne  en 
première  ligne  que  les  deux  chapitres  étudiés  ici.  Pourtant  il 
se  laisse  généraliser.  Car  il  n'y  a  pas  de  raisons  pour  que 
les  rapports  existant  entre  les  différentes  rédactions  que  nous 
avons    constatés    ici    ne    soient    pas  aussi  les  mêmes  dans  les 
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autres  parties  de  la  biographie  et  en  somme  dans  les  autres 
parties  confrontables  du  eanon.  Rien  ne  sera  prouvé  avant 
que  chaque  partie  du  canon  entier  soit  examinée  ;  mais  avec 
une  probabilité  qui  tient  de  la  certitude  nous  pouvons  présu- 
mer qu'un  examen  plus  étendu  donnerait  le  même  résultat 
que  le  nôtre.  • 


APPENDICE. 


Les  récits  des  Dharmaguptas  et  des 
Mahîsâsakas  traduits  du  chinois. 


u 


Le  récit  des  Dharmaguptas. 

L'époque  entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayâcana. 

En  ce  temps-là  le  Bodhisattva  était  assis  sous  l'arbre  de 
la  Bodhi.  Pendant  sept  jours  il  ne  remua  pas  goûtant  la  joie 
de  la  délivrance.  Au  bout  de  sept  jours  Bhagavat  se  leva  du 
dhyâna.     Pendant  sept  jours  il  n'avait  rien  mangé. 

En  ce  temps-là  il  y  avait  deux  marchands.  Ils  étaient 
frères.  L'un  s'appelait  Trapusa,  l'autre  Bhallika.  Ils  avaient 
pris  500  voitures.  Ils  passèrent  près  de  l'arbre  de  la  Bodhi. 
Une  divinité  des  arbres  qui  croyait  fermement  en  Bhagavat, 
et  qui  avait  été  un  ami  des  deux  marchands,  voulut  les  faire 
arriver  au  salut.  Il  s'en  alla  près  des  deux  marchands 
disant:  Savez-vous?  Le  Boudda  Sàkyamuni  Tathàgatha  a  ob- 
tenu complètement  les  dharmas.  Depuis  ces  sept  jours  il  n'a 
encore  rien  mangé.  Vous  devez  offrir  au  Tathàgata  du  miel 
et  des  grains  grillés.  Il  vous  donnera  pour  longtemps  du 
gain,  la  paix  et  la  joie.  Quand  les  deux  frères  eurent  en- 
tendu les  paroles  de  la  divinité  des  arbres,  ils  se  rejouirent. 
Ils  prirent  du  miel  et  des  grains  et  s'en  allèrent  vers  l'arbre. 
De  loin  ils  virent  l'aspect  merveilleux  du  Tathàgata.  Tous 
ses  sens  étaient  apaisés.  Dans  son  état  d'apaisement  complet 
il  ressemblait  à  un  éléphant  dompté.  Il  n'avait  pas  d'empor- 
tement comme  l'eau  limpide  n'a  pas  de  poussière  ni  de  fange. 
Quand  ils  le  virent,  ils  se  réjouirent  dans  leur  cœur.  Quand 
ils  arrivèrent  au  Tathàgata  Bouddha,  de  la  tête  ils  rendirent 
hommage  à  ses  pieds  et  restèrent  à  l'écart.  Les  deux  hom- 
mes dirent  à  Bhagavat:  Nous  t'offrons  du  miel  et  des  grains; 
par  pitié  accepte-les. 
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Alors  Bhagavat  songea:  Ces  deux  hommes  m'offrent  du 
miel  et  des  grains.  Avec  quoi  faut-il  que  je  les  prenne?  Les 
Bouddhas  d'autrefois,  après  avoir  obtenu  la  bodhi  parfaite,  avec 
quoi  ont-ils  pris  la  nourriture?  Les  Bouddhas  Bhagavats  n'ont 
pas  pris  la  nourriture  dans  la  main.  Pendant  ce  temps  les 
quatre  rois-dieux  se  tenaient  aux  deux  côtés  de  Bhagavat.*  Quand 
ils  connurent  les  pensées  de  Bhagavat,  ils  s'en  allèrent,  chacun 
dans  leur  portion  du  ciel,  prirent  des  pâtras  faits  de  pierre 
et  les  offrirent  à  Bhagavat  en  disant:  Recois  dans  ce  pâtra 
le  miel  et  les  grains  des  marchands.  Par  compassion,  Bhaga- 
vat prit  les  pâtras  des  quatre  rois-dieux  et  les  mit  l'un  dans 
l'autre,  en  en  formant  un  seul.  Quand  il  eut  reçu  la  nourri- 
ture des  marchands,  il  leur  prêcha  et  les  enseigna.  Puis  il 
prononça  ces  paroles  de  souhait: 

Ce  qu'on  appelle  la  charité 

produira  certainement  un  gain. 

Qui  donne  avec  joie 

aura  assurément  la  paix  et  le  bonheur. 

Marchands,  vous  devez  prendre  maintenant  le  refuge  dans 
le  Bouddha  et  prendre  le  refuge  dans  la  loi.  Puis  ils  reçu- 
rent l'enseignement  du  Bouddha,  en  disant:  Bhagavat,  nous  pre- 
nons maintenant  le  refuge  dans  le  Bouddha,  nous  prenons  le 
refuge  dans  la  loi.  Les  marchands,  les  deux  frères,  ont  été 
parmi  les  upâsakas  les  premiers  qui  aient  pris  le  double  refuge. 

Puis,  les  deux  marchands  dirent:  Maintenant  nous  voulons 
rentrer  dans  notre  pays  natal.  Arrivés  là,  comment  pour- 
rons-nous acquérir  du  mérite,  qui  devons-nous  honorer,  et  à 
qui  faire  pûjâ.  Le  Bouddha  connaissant  cette  pensée  excel- 
lente, leur  donna  des  cheveux  et  des  ongles,  disant:  prenez 
cela  et  allez  là-bas  pour  acquérir  du  mérite,  pour  honorer  et 
pour  faire  pûjâ.  Quoique  les  marchands  eussent  reçu  les  che- 
veux et  les  ongles,  il  ne  purent  se  décider  à  faire  pûjâ,  mais 
dirent:  Ces  cheveux  et  ces  ongles  sont  méprisés  par  les  gens 
du  monde  et  sont  des  objets  qu'on  jette.  Pourquoi  Bhagavat 
nous  les  donne-t-il  à  honorer?  Bhagavat,  connaissant  ce  qu'ils 
pensaient  dans  leur  cœur,  dit  aux  marchands:  Vous  ne  devez 
pas  mépriser  les  cheveux,  les  ongles  et  les  poils  du  Tathà- 
gata  et  ne  pas  dire:  Ils  sont  méprisés  par  les  gens  du  monde. 
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Pourquoi  le  Tathàgatha  nous  les  donne-t-il  à  honorer?  Sachez, 
marchands,  dans  le  ciel  entier,  dans  le  monde,  dans  le  monde 
de  Mâra,  dans  le  monde  de  Brahma,  dans  le  monde  des  brah- 
manes et  des  sramanas,  parmi  les  dieux  et  parmi  les  hommes, 
on  honorera  les  cheveux  et  les  ongles  du  Tathàgata.  Et  cela 
sera  cause  que  les  dieux  et  les  hommes,  le  monde  de  Mâra, 
le  monde  de  Brahma,  le  monde  des  brahmanes  et  des  sramanas 
en  acquerront  un  mérite  sans  limite. 

Les  marchands  dirent  à  Bouddha:  Quand  on  fait  pujâ  à 
ces  cheveux  et  à  ces  ongles  quel  résultat  obtient-on?  Le 
Bouddha  répondit  aux  marchands: 

Le  vyàkarana  par  DTparikara.  Autrefois  au  temps  passé  il  y 
avait  un  roi  Ajâtasatru.  Il  régnait  sur  Jambudvïpa.  Autrefois 
le  royaume  de  jambudvïpa  était  riche  en  blé,  fertile  et  riche 
en  hommes.  Le  pays  vivait  en  paix.  Il  y  avait  là  84,000 
villes  et  55  kotï  de  villages  et  60,000  petits  royaumes.  La 
résidence  habitée  par  le  roi,  qui  s'appellait  Padmavatï,  avait 
de  Test  à  l'ouest  12  yojanas,  du  sud  au  nord  7  yojanas  de  lon- 
gueur. Le  pays  était  tout  en  abondance,  le  riz  et  le  blé  bon 
marché.  Le  peuple  était  nombreux.  Le  royaume  était  pai- 
sible et  heureux.  Les  jardins  et  les  forêts  étaient  florissants 
et  magnifiques.  Les  murs  et  les  fossés  étaient  forts.  Les 
étangs  pour  se  baigner  clairs  et  frais.  Tout  était  parfait.  Les 
rues  et  les  passages  comme  ils  devaient  être. 

Marchands!  Le  roi  Ajâtasatru  avait  eu  ce  temps  là  comme 
ministre  un  brahmane.  Il  s'appelait  Dïpavat.  Le  roi  lui  était 
attaché  depuis  l'enfance  et  vivait  avec  lui  dans  la  plus  grande 
intimité.  Plus  tard,  à  un  certain  moment,  le  roi  sépara  la  moitié 
du  royaume  et  la  donna  au  ministre. 

Dans  la  partie  du  royaume  qu'il  avait  reçue,  le  ministre 
fonda  aussi  une  ville.  Elle  avait  de  l'est  .  .  .  [comme  plus  haut) 
.  .  .  comme  elles  devaient  être  l.  La  ville  s'appelait  Dïpavatï. 
Elle  surpassait  la  ville  de  Padmavatï. 

Marchands!  Ce  roi,  n'avait  pas  d'héritiers.  Comme  il  n'avait 
pas  d'héritiers,  il  alla  vers  toutes  les  divinités  et  sacrifia  aux 
sources,  aux  fleuves,  aux  montagnes,  aux  plaines,  aux  rivières 


Différence:  le   riz   et  le  blé   était  en  abondance  et  bon  marché. 
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aux  eaux,  aux  étangs  de  bains,  aux  bonnes  divinités  de 
l'abondance,  aux  bonnes  divinités  des  joyaux,  au  soleil,  à  la 
lune,  au  prince  Salera,  à  Brahmadeva,  à  Agni,  aux  divinités 
des  vents,  aux  divinités  des  eaux,  à  Mahesvara,  aux  divinités 
des  jardins,  des  bazars,  des  carrefours,  à  la  mère  des  Prêtas, 
à  la  divinité  de  la  Aille.  Partout  où  il  y  avait  des  temples 
des  dieux  et  de  bons  temples  des  dieux  il  alla  prier:  Puissè- 
je  engendrer  un  enfant  mâle! 

Dans  la  suite  la  première  épouse  du  roi  devint  un  jour 
enceinte.  Les  femmes  possèdent  pour  trois  choses  la  connais- 
sance du  juste  ou  du  faux:  1.  elles  savent  si  elles  sont  en- 
ceintes, 2.  de  qui,  3.  elles  savent  si  un  homme  a  de  l'amour 
pour  elles  ou  non.  En  ce  temps-là  l'épouse  alla  et  annonça  au 
roi:  Grand-Roi,  sache-le,  je  suis  maintenant  enceinte.  Le  roi 
répondit:  Très  bien.  Là  dessus  il  ordonna  aux  serviteurs  de 
lui  donner  comme  présent:  du  boire  et  du  manger  de  premier 
choix,  des  robes  et  de  la  literie.  Tout  ce  dont  elle  avait  be- 
soin devait  être  fourni  en  double. 

Quand  les  10  mois  furent  accomplis,  elle  accoucha  d'un 
enfant  mâle  de  beauté  sans  pareille.  Dans  le  monde  il  y  en 
avait  peu  de  tels.  A  peine  né  il  se  tenait  par  terre  sans  l'appui 
de  personne.  De  lui-même  il  lit  7  pas  et  dit  ces  paroles:  Je 
veux  devenir  le  plus  haut  dans  le  ciel,  sur  terre  le  tout  pre- 
mier, le  parfaitement  adoré.  Je  veux  guider  les  êtres  au  delà 
des  souffrances  de  la  naissance,  de  la  vieillesse,  de  la  maladie 
et  de  la  mort.     Il  fut  appelé   Bodhisattva  Dïpankara. 

Marchands!  En  ce  temps-là  ce  roi  du  royaume  dit  aux 
brahmanes  qui  connaissaient  bien  l'art  des  signes:  Sachez-le. 
Mon  épouse  a  accouché  d'un  enfant  mâle.  Son  aspect  est  par- 
fait. Il  y  en  a  peu  de  pareils  dans  le  monde.  A  peine  né 
et  sorti  du  sein  de  sa  mère  il  fit  de  lui-même  sans  l'appui  de 
personne  sept  pas  et  dit  ces  paroles:  Je  veux  devenir  le 
plus  haut  dans  le  ciel,  sur  terre  le  tout  premier,  le  parfaite- 
ment adoré.  Je  veux  guider  les  êtres  au  delà  des  souffrances 
de  la  naissance,  de  la  Aieillesse,  de  la  maladie  et  de  la  mort. 
Vous,  qui  connaissez  bien  l'art  des  signes,  expliquez-moi  les 
signes.  Alors  les  maîtres  dans  l'art  des  signes  dirent  au  roi:  Que 
le  roi  conduise  l'enfant  dehors  pour  que  nous  expliquions  ses 
signes.     Le    roi    s'en    alla    alors  lui-même  dans  le  palais  et  le 
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prenant  dans  ses  bras  le  leur  montra  pour  qu'ils  expliquassent 
ses  signes.  Lorsque  les  maîtres  dans  l'art  des  signes  eurent 
interprété  ses  signes,  ils  dirent  au  roi:  L'enfant  engendré  par 
le  roi  a  une  grande  puissance  miraculeuse,  de  grands  mérites. 
D'heureux  voeux  ont  été  complètement  accomplis.  Si  ce  fils 
du  roi  reste  à  la  maison  ...  de  Brahmacarya  K 

Marchands!  Quand  le  roi  eut  récompensé  les  brahmanes, 
il  installa  4  nourrices,  pour  servir  le  Bodhisattva  Dïpankara 
et  pour  veiller  sur  lui  1.  la  nourrice  pour  le  corps,  2.  la  nour- 
rice pour  le  bain,  3.  la  nourrice  pour  l'allaitement,  4.  la 
nourrice  pour  le  jeu.  Les  nourrices  pour  le  corps  sont  là 
pour  le  prendre  et  le  tenir  dans  leurs  bras,  pour  masser  ses 
membres  et  pour  les  redresser.  Les  nourrices  pour  le  bain 
sont  là  pour  baigner  son  corps  et  pour  laver  ses  vêtements. 
Les  nourrices  pour  l'allaitement  sont  là,  pour  le  faire  têter 
le  moment  venu.  Les  nourrices  pour  le  jeu  amusaient  et 
divertissaient  le  Bodhisattva  Dïpankara  en  lui  donnant  toute 
sorte  de  choses:  des  éléphants,  des  chevaux  de  selle,  des  voi- 
tures, des  palanquins,  toute  sorte  de  vases  précieux,  des  instru- 
ments de  musique  et  des  machines.  Tenant  dans  leurs  mains 
des  parasols  ornés  de  plumes  de  paon,  elles  le  suivaient. 

Marchands!  Quand  le  Bodhisattva  fut  âgé  de  8  ou  9 
ans,  le  roi  lui  fit  apprendre  toute  sorte  d'arts  :  écrire,  calculer, 
connaître  les  sceaux,  peindre,  s'amuser,  le  chant,  la  danse, 
battre  du  tambour,  et  jouer  de  la  guitare,  monter  à  éléphant, 
à  cheval  et  aller  en  voitures,  tirer  de  l'arc,  conduire  une  voi- 
ture, lutter.  Il  n'y  avait  pas  un  de  ces  arts  qu'il  n'exé- 
cutât à  la  perfection. 

Marchands!  Dïpankara  grandit.  Quand  il  eut  15—16  ans, 
le  roi  lui  fit  construire  trois  palais  pour  les  différentes  sai- 
sons, pour  l'hiver,  l'été,  et  le  printemps.  Il  lui  donna  20,000 
femmes  pour  qu'elles  l'amusassent.  Il  lui  fit  construire  un 
étang  qui  avait  en  long  et  en  large  20  yojanas.  Il  y  avait 
là  des  fleurs,  des  arbres  fruitiers  et  des  arbres  odorants  du 
Jambudvïpa.  On  avait  planté  dans  ce  jardin  tous  les  arbres 
rares. 


1  Ici  se  trouve  le  morceau  des  deux  gatis  de  celui  qui  est  doué  des  32 
signes  d'un  mahapurusa.. 
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Marchands!  Les  dieux  Suddhàvâsakàyikas  venaient  tous 
les  jours  pour  le  servir.  Ils  songèrent  alors:  Le  Bodhisattva 
vit  depuis  longtemps  déjà  à  la  maison.  Nous  devons  lui  en 
ôter  le  goût  et  l'amener  à  y  renoncer.  Quand  le  Bodhisattva 
en  aura  perdu  le  goût,  il  quittera  bient  vite  la  maison,  se  rasera 
la  barbe  et  les  cheveux,  revêtira  des  habits  de  moine,  et 
atteindra  la  suprême  Illumination.  Attendant  le  moment  où  le 
Bodhisattva  s'en  allait  dans  le  jardin,  ils  allèrent  et  créèrent 
quatre  hommes:  1.  un  vieillard,  2.  un  malade,  3.  un  mort,  4.  un 
moine  qui  a  quitté  la  maison.  Le  Bodhisattva  ayant  vu 
ces  quatre  hommes,  il  fut  extrêmement  triste.  Il  éprouva  de 
l'aversion  et  de  la  peine  pour  les  souffances  du  monde.  11  con- 
sidéra le  monde  de  la  façon   suivante  :    Qu'y-a-t'il  là  à  désirer? 

Marchands!  Quand  le  Bodhisattva  eut  éprouvé  le  dégoût 
du  monde,  il  quitta  un  jour  la  maison  et  le  jour  même  il  at- 
teignit la  parfaite  Illumination.  Il  vit  tout,  entièrement.  Mais 
il  ne  vit  pas  encore  qu'il  devait  sauver  (les  gens),  qu'il  devait 
devenir  celui  qui  fait  tourner  la  roue  de  la  plus  haute  loi. 

Là  dessus  le  Tathâgata  Dïpankara  créa  par  le  pouvoir 
magique  non  loin  de  la  ville  de  Dïpavatî  une  ville,  grande, 
puissante  et  belle.  Des  drapeaux  et  des  étendards  étaient  y  sus- 
pendus. Partout  on  avait  gravé  des  ligures  d'oiseaux  et  de 
bêtes,  partout,  clairs  et  jolis,  des  étangs,  des  jardins,  des  fruits. 
Elle  surpassait  la  ville  de  Dïpavatî.  Par  magie  il  créa  la 
population  dont  l'aspect  et  la  beauté  surpassaient  de  même 
ceux  de  la  population  de  l'autre  ville.  Il  fit  en  sorte  que  la 
population  de  sa  propre  ville  entrât  en  relations  avec  les  pas- 
sants et  se  liât  d'amitié  avec  eux. 

Marchands.  Voyant  que  les  habitants  de  la  ville  de  Dï- 
pavatî avaient  l'esprit  obtus,  le  Dïpankara  Tathâgatha  la  fit 
brûler  soudainement  par  magie.  Quand,  les  habitants  de  Dï- 
pavatî virent  cela,  ils  furent  saisis  de  douleur  et  de  désir  de  re- 
noncement. Là  dessus  le  Tathâgata  convertit  en  sept  jours, 
66  niyutas  d'hommes.     Il  avait  ôô  kotï  de  sravakas. 

Marchands.  En  ce  temps-là  le  Dïpankara  Tathâgata  avait 
une  grande  renommée  qui  s'étendait  dans  les  dix  directions 
du  ciel.  Et  il  n'y  avait  personne  qui  n'eût  entendu  parler 
de  lui.    Tout  le  monde  disait:  Dïpankara  Tathâgata  a  atteint  la 
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parfaite  Illumination,  il  est  doué  de  science  et  de  conduite  etc 

jusqu'à  .  .  .  qui  est  parfait  et  pratique  le  Brahmacarya  \ 

Marchands.  Le  nimbe  ordinaire  du  Dïpankara  Tathâgata 
illuminait  160  yojanas.  C'est  une  habitude  des  Bouddhas  Bhaga- 
vats  d'avoir  un  rayonnement  infini,  et  d'avoir  à  côté  de  ce 
rayonnement  un  nimbe  de  7  pieds. 

Marchands.  En  ce  temps-là  lorsque  le  roi  Ajâtasatru  eut 
entendu  que  le  roi  dans  le  palais  de  Dïpavatï  avat  engendré 
un  fils  qui  était  heureux,  qui  était  sorti  le  même  jour  de  la 
maison  et  avait  obtenu  le  même  jour  la  suprême  parfaite  Illu- 
mination, que  sa  renommée  était  répandue  au  loin  et  que  tout 
le  monde  disait  :  Dïpankara  Tathâgata  a  obtenu  la  parfaite  Illu- 
mination .  .  .  etc  jusqu'à  .  .  .  qui  est  parfait  et  pratique  le  Brah- 
macarya; alors  le  roi  Ajâtasatru  envoya  un  messager  au  roi 
de  Dïpavatï  pour  s'informer:  Un  fils  t'est  né,  heureux,  merveil- 
leux .  . .  qui  pratique  le  Brahmacarya.  Sa  grande  renommée 
s'est  répandue  dans  les  10  portions  du  ciel.  Veuille  me  l'en- 
voyer maintenant.  Je  veux  le  contempler.  Si  tu  ne  l'envoies 
pas,  j'irai  en  personne.  Quand  le  roi  de  Dïpavatï  eut  entendu 
le  langage  de  ce  messager,  il  fut  rempli  d'inquiétude,  rassembla 
tous  ses  ministres  et  leur  dit:  Réfléchissez.  Que  dois-je  lui 
faire  dire  et  quel  moyen  employer  pour  répondre  à  son  dé- 
sir. Les  ministres  répondirent:  Il  te  faut  demander  au  Dï- 
pankara Tathàgatha.  Nous  devons  agir  d'après  ce  que  le 
Bouddha  dira.  Alors  le  roi  Dïpavat  et  ses  ministres  allèrent 
chez  le  Dïpankara  Bouddha.  De  la  tête  ils  honorèrent  ses 
pieds  et  racontèrent  à  Bhagavat  toutes  ces  circonstances.  Le 
Bhagavat  dit  au  roi:  Sois  tranquille  et  n'aie  pas  d'inquiétude. 
J'irai  en  personne  chez  celui-là. 

Marchands!  En  ce  temps  le  roi  Dïpavat  et  tout  son  roy- 
aume pendant  7  jours  firent  pûjà  au  Dïpankara  Tathâgata: 
des  vêtements,  des  boissons,  du  manger,  de  la  literie,  de  la 
médecine.  On  ne  laissa  rien  manquer  non  plus  au  Bhiksu- 
sangha. 

Marchands!  Quand  les  7  jours  furent  passés,  alors  le  Dï- 
pankara   Tathâgata    alla  parmi  les  hommes  et  arriva  jusqu'au 


1  Le  morceau  connu  qui  raconte  les  épithètes  d'un  Bouddha  merveilleux, 
doués  de  tous  les  signes. 
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mont  »  Médecine»  '(Harita)  au  bord  lie  l'étang  du  roi  des  nagas. 
Marchands!  Le  palais  du  roi  des  nâgas  avait  en  large  et  en 
long  500  yojanas.  En  ce  temps  le  Dïpankara  Tathâgata  et  le 
Bhiksusangha  s'installèrent  à  cet  endroit.  Le  Dïpankara  Tathâ- 
gata envoya  une  grande  clarté.  Elle  éclairait  partout  les  3,000 
grands  Chiliokosmes.  Le  jour  et  la  nuit  ne  se  distinguaient 
plus.  Quand  les  Utpalas,  Padmas,  Kumudas,  Pundarïkas  se  fer- 
maient et  les  oiseaux  et  les  animaux  se  taisaient,  alors  on 
savait  que  c'était  la  nuit.  Quand  les  Utpalas  et  les  autres 
fleurs  s'ouvraient  et  que  les  oiseaux  et  les  animaux  faisaient 
du  bruit,  alors  on  savait  que  c'était  le  jour.  Ainsi  se  passèrent 
17  ans.     Le  jour  et  la  nuit  ne  se  distinguaient  plus. 

En  ce  temps  le  roi  Ajâtasatru  rassembla  ses  grands  minis- 
tres et  dit:  Je  me  rappelle  qu'autrefois  il  y  avait  le  jour  et  la  nuit. 
Pourquoi  maintenant  n'y  a-t-il  plus  de  jour  et  de  nuit?  Quand 
les  fleurs  comme  Utpalas  s'ouvrent  ...  et  que  les  oiseaux  et 
les  animaux  font  du  bruit,  alors  on  sait  que  c'est  le  jour. 
Quand  les  fleurs  se  ferment  et  les  oiseaux  ne  chantent  pas, 
alors  on  sait  que  c'est  la  nuit.  Est-ce  parceque  le  monde  est 
sans  loi,  ou  est-ce  parceque  j'ai  commis  une  faute,  ou  est-ce 
que  c'est  vous  qui  avez  commis  une  faute?  Dites-moi  la 
vérité.  Les  ministres  dirent:  Le  roi  n'a  point  de  défaut,  le 
pays  n'est  pas  sans  loi,  et  nous  n'avons  pas  commis  de 
faute.  Maintenant  le  Tathâgata  Dïpankara  est  dans  le  pa- 
lais du  roi  des  nâgas  au  mont  Harita.  Envoyant  une  grande 
clarté,  il  illumine  les  3,000  grands  Chiliokosmes.  C'est  à 
cause  de  la  puissance  magique  qu'il  a,  qu'il  n'y  a  pas  de 
différence  entre  le  jour  et  la  nuit.  Et  quand  on  veut  sa- 
voir,, si  c'est  le  jour  ou  si  c'est  la  nuit,  alors  lorsque  les  fleurs  se 
ferment  et  que  les  oiseaux  ne  chantent  pas,  alors  on  sait  que 
c'est  la  nuit,  quand  les  fleurs  s'ouvrent  et  que  les  oiseau 
chantent,  alors  on  sait  que  c'est  le  jour.  Le  roi  est  sans  dé- 
faut, le  pays  n'est  pas  sans  loi,  nous  non  plus,  nous  n'avons  pas 
commis  de  faute.  Ceci  a  lieu  seulement  à  cause  du  pouvoir  mira- 
culeux du  Dïpankara  Tathâgata.     Ce  n'est  rien  d'inquiétant. 

Le. roi  demanda  aux  ministres  de  son  entourage:  A  quelle 
distance  d'ici  est  le  palais  des  nâgas  au  mont  Harita.  Les 
ministres  dirent  au  roi:  Pas  loin  d'ici;  environ  une  trentaine 
de    milles.     Le    roi    ordonna    à    sa    maison:   Préparez-moi    ma 
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voiture  ornée  de  plumes  et  de  joyaux  car  je  veux  me  rendre 
maintenant  là-bas  pour  témoigner  ma  vénération  au  Dïpankara 
Tathâgata.  L'a  maison  ayant  reçu  son  ordre  prépara  la  voi- 
ture ornée  de  plumes  et  de  joyaux,  et  vint  dire  au  roi:  La 
voiture  est  prête;  le  roi  sait  l'heure.  Marchands!  Le  roi 
monta  dans  sa  voiture  et  les  ministres  le  suivirent.  Ils  arri- 
vèrent au  mont  Harita  au  palais  du  roi  des  nâgas.  Arrivés  là, 
il  n'y  avait  plus  de  place  pour  les  voitures.  Aussi  ils  descen- 
dirent et  continuèrent  à  pied.  Ils  arrivèrent  au  palais  du  roi 
des  nâgas.  Marchands!  Alors  le  roi  vit  de  loin  l'aspect  par- 
fait du  Tathâgata  et  comme  tous  ses  sens  étaient  apaisés. 
En  le  voyant  son  coeur  fut  rempli  de  joie  et  il  avança  jus- 
qu'au Dïpankara  Bouddha.  De  la  tête  il  honora  ses  pieds  et 
s'assit  à  l'écart.  Alors  Bhagavat  prêcha  par  degrés  au  roi  la 
loi  subtile,  l'exhorta  et  lui  fit  éprouver  de  la  joie.  Quand  le 
roi  eut  entendu  comme  le  Bouddha  avait  prêché  la  loi  subtile  et 
lui  avait  fait  éprouver  de  la  joie,  alors  il  s'approcha  du  Bouddha 
et  dit:  Tathâgata,  maintenant  c'est  maintenant  le  moment. 
Tu  devrais  venir  dans  la  ville  de  Padmavatï.  Alors  le  Dïpankara 
Tathâgata  acquiesça  par  le  silence  l'invitation  du  roi.  Le  roi 
Ajàtasatru  savait  que  le  Bouddha  avait  accepté  par  son  silence 
l'invitation,  il  se  leva  de  son  siège,  honora  ses  pieds  de  la  tête 
et  s'en  retourna  dans  son  royaume  où  il  dit  aux  habitants:  Il 
vous  faut  maintenant,  de  la  ville  de  Padmavatï  jusqu'au  Mont 
Harita,  creuser  la  terre  à  la  hauteur  du  genou  et  la  tasser  à 
l'aide  de  hies,  répandre  des  parfums  à  terre,  planter  des 
fleurs  à  gauche  et  à  droite,  élever  le  long  du  chemin  une 
balustrade  et  y  suspendre  des  lampes  à  l'huile  parfumée;  et 
préparer  des  vases  d'encens  faits  de  quatre  objets  précieux: 
or,  argent,  béryl  et  cristal.  Quand  les  gens  eurent  entendu 
l'ordre  du  roi,  ils  firent  comme  il  avait  dit.  Alors  le  roi  ras- 
sembla ses  ministres  et  leur  dit:  Ornez  cette  grande  ville 
Padmavatï,  enlevez  les  immondices,  la  terre  et  les  pierres  et 
le  sable  et  les  ordures.  Répandez  de  la  terre  fine,  suspendez 
des  drapeaux  et  des  étendards,  répandez  toute  sorte  d'excel- 
lents parfums,  tendez  toute  sorte  de  tapis,  répandez  par  terre 
toute  sorte  de  fleurs  rares.  Alors  les  grands  ministres  suivi- 
rent les-  indications  du  roi,  et  sur  son  ordre  ils  ornèrent  la 
ville.     Alors    le   roi  Ajàtasatru  dit  encore  à  ses  grands  minis- 
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très:  Annoncez  au  peuple  que  les  vendeurs  de  parfums  et  de 
fleurs  fassent  en  sorte  que  s'il  se  trouve  acheteur  il  n:y  ait 
pas  de  vendeurs.  Il  y  aura  une  punition  sévère  pour  les 
acheteurs  et  les  vendeurs.  Pourquoi?  Parceque  je  veux  faire 
moi-même  pûjâ  au  Tathâgata  Dïparikara  le  parfait  illuminé. 

En  ce  temps  il  y  avait  dans  ce  royaume  un  grand  mi- 
nistre-brahmane. Tl  s'appelait  Yajnadatta.  En  grande  abon- 
dance il  avait  des  richesses:  perles,  ambre,  agates,  cristal, 
or,  argent,  béryl,  joyaux  sans  nombre  précieux  et  rares.  Le 
brahmane  avait  sacrifié  pendant  12  ans:  Pour  celui  qui  parmi 
la  foule  des  sacrifiants  posséderait  la  plus  haute  et  la  plus 
grande  sagesse,  il  remplirait  un  pot  d'or  avec  des  grains 
d'argent  ou  un  pot  d'argent  avec  des  grains  d'or  et  lui  donne- 
rait une  cruche  d'or,  un  parasol  précieux,  des  souliers,  deux 
excellents  tapis,  une  canne  ornée  de  tous  les  joyaux  et  sa 
merveilleuse  et  magnifique  fille  nommée  Suravatl  *. 

En  ce  temps  parmi  les  sacrifiants  le  premier  sthavira  était 
un  grand  brahmane  qui  était  ministre  du  roi.  Il  avait  les  12 
laideurs:  il  louchait,  était  bossu,  lépreux,  les  cheveux  jaunes, 
les  yeux  verts,  les  dents  de  scie,  les  dents  noires,  les  pieds  et 
les  mains  de  travers,  ne  ressemblant  à  aucun  être  humain  et 
ayant  le  derrière  proéminent.  Marchands!  Le  brahmane  Yaj- 
nadatta eut  cette  pensée:  Ce  shavira  a  les  12  laideurs.  Seu- 
lement il  est  le  grand  ministre  du  roi.  Mais  comment  puis-je 
donner  mes  choses  précieuses  et  ma  fille  à  cet  homme?  Il  son- 
gea encore:  Il  vaut  mieux  que  je  remette  à  une  date  ultérieure 
le  jour  des  sacrifices.  S'il  y  a  alors  un  brahmane  plus  beau 
et  plus  sage  je  lui  donnerai  ces  objets. 

Marchands!  Au  sud  de  l'Himalaya  il  y  avait  un  Rsi,  qui 
s'appelait  Ratna.  Il  avait  peu  de  passions,  il  se  complaisait 
dans  la  solitude  et  son  coeur  n'avait  pas  de  désir.  Il  pratiquait 
le  dhyâna  et  avait  atteint  les  5  abhijnâs.  Il  instruisait  500 
Brahmacarins  et  les  faisait  réciter  et  pratiquer.  Le  premier 
disciple  de  ce  Pahcâbhijnarsi  s'appelait  Megha.  Ses  parents 
étaient  parfaits  et  purs  depuis  7  générations.  Celui-ci  instrui- 
sait aussi  500  élèves.  Marchands!  Cet  élève  Megha  alla 
vers    le    Rsi    Ratna    et    lui    dit:    j'ai  déjà  fini  mes  études,  que 


en  thibétain   Suj>rahavati 
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dois-je  étudier  maintenant?  Alors  ce  Rsi  Ratna  rédigea  encore 
un  autre  livre  d'étude,  que  pas  un  des  brahmanes  ne  pouvait 
comprendre.  Quand  il  l'eut  rédigé,  il  dit  à  son  élève:  Etudie 
ceci;  pas  un  des  sramanas  ou  des  brahmanes  n'a  ce  livre. 
Celui  qui  l'apprendra  par  coeur  sera  le  premier  et  le  plus 
haut  parmi  les  brahmanes.  Marchands!  Alors  ce  disciple 
étudia  ce  livre  et  lorsqu'il  le  sut  bien  par  coeur,  il  alla  vers 
le  Rsi  Ratna  et  lui  dit:  Mon  étude  est  finie,  que  dois-je  ap- 
prendre maintenant?  Alors  le  maître  lui  dit:  Si  tu  l'as  étudié, 
tu  dois  maintenant  puisque  tu  es  un  disciple  payer  ton  maître. 
Alors  il  lui  demanda:  Comment  puis-je  payer  mon  maître? 
Le  maître  dit:  Il  me  faut  500  pièces  d'or. 

Quand  Megha  eut  entendu  les  paroles  du  maître,  il  prit 
ses  500  élèves  et  alla  parmi  les  gens  au  sud  de  l'Himalaya. 
Marchant  de  pays  en  pays  et  de  village  en  village  d'étape 
en  étape  il  arriva  dans  la  ville  de  Padmavatï.  Là  il  entendit 
les  gens  dire:  Yajnadatta  a  sacrifié  pendant  12  ans  ...  de 
donner  Suravatï  l.  [Megha  dit:]  Allons  maintenant  parmi  ces 
gens;  peut-être  pouvons  nous  obtenir  nos  500  pièces  d'or. 
Marchands!  Megha  entra  dans  le  temple  de  sacrifice,  et  au 
moment  où  il  entrait  il  y  eut  une  clarté  surnaturelle.  Alors 
le  brahmane  Yajnadatta  songea  en  lui  même:  à  l'entrée  de 
cet  homme  dans  le  temple  il  y  a  eu  une  clarté  surnaturelle. 
[Et  il  dit:]  Nous  devons  maintenant  déposer  ce  premier  stha- 
vira  et  mettre  à  sa  place  ce  mânava.  Si  vous  voulez  que 
ce  mânava  obtienne  la  place  du  premier  sthavira,  il  faut  que 
vous  fassiez  ce  que  je  veux.  Tous  crièrent  à  haute  voix:  Très 
bien.  [Il  dit:]  Faites  toute  sorte  de  musique,  répandez  des  fleurs, 
brûlez  de  parfums,  employez  de  telles  marques  d'honneur.  Là 
dessus  toutes  les  gens  acceptèrent  cet  ordre  et  dirent:  Nous 
voulons  faire  ce  que  tu  nous  dis.  Quand  Megha  mânava  fut 
entré  dans  la  foule,  il  demanda  d'en  bas:  Quels  livres  d'étu- 
des apprenez  vous  et  combien?  On  lui  dit  lesquels  et  com- 
bien: nous  étudions  tant  et  tant.  Mais  alors  c'étaient  100 
fois,  10,000  fois,  un  kotï  de  fois  moins  que  ceux  du  mâ- 
nava; il  n'y  avait  pas  de  comparaison  à  faire.  Alors  il 
demanda   de    nouveau    à    deux,    à    trois    hommes    jusqu'à   100 


1   Comme  plus  haut,  mais  en  laissant  de  coté:  deux  tapi 
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et  1000  hommes  .  .  ;  [comme  plus  haut].  11  demanda  encore  au 
premier  sthavira  .  .  .  [comme  avant  et  celui-ci  répondit]  .  .  .  j'ai 
étudié  tant  et  tant.  '  Megtia  mânava  le  surpassa  encore.  Alors 
Megha  mânava  dit:  Mon  savoir  est  supérieur  au  vôtre.  Alors 
il  dit  à  cet  homme:  Va  t'en,  je  veux  m'asseoir  sur  ton  siège 
avant.  [Le  sthavira  répondit:]  Ne  me  dépose  pas;  je  te  don- 
nerai deux  fois  plus  de  pûjâ,  d'or  et  de  bijoux  que  je  n'en 
reçois  ici.  Alors  Megha  mânava  lui  dit  :  Si  tu  me  donnais  tous 
les  7  Ratna  de  Jambudvïpa,  je  ne  les  accepterai  pas.  Va  t'en. 
Pourquoi?  Parceque  je  possède  ce  dharma,  je  dois  m'asseoir 
à  la  première  place.  Marchands!  Alors  Megha  mânava  dépo- 
sa ce  premier  sthavira  et  s'assit  lui-même  à  sa  place.  Comme 
il  prenait  sa  place,  il  y  eut  un  tremblement  de  terre  sextuple, 
et  tous  s'écrièrent  à  haut  voix:  Bien!  On  ht  toute  sorte  de 
musique  et  pûjâ  de  fleurs  et  de  parfums. 

Marchands!  Ce  Yajnadatta  était  plein  de  joie  et  de  bon- 
heur infini.  Et  il  prit  un  pot  d'or  rempli  de  grains  d' argent , 
un  pot  d'argent  rempli  de  grains  d'or,  un  bâton  orné  des  7 
joyaux,  une  cruche  d'or  et  une  d'argent,  sa  merveilleuse,, 
magnifique  et  belle  fille  et  s'approcha  de  Megha  mânava  et 
dit:  S'il  te  plait,  accepte  ces  choses  précieuses  et  accepte 
cette  belle  fille.  Megha  répondit  et  dit.  je  n'en  ai  que 
faire.  Alors  il  lui  demanda:  Que  veux-tu  donc?  Il  répondit: 
j'ai  besoin  de  500  pièces  d'or.  Alors  il  lui  donna  les  500 
pièces  d'or. 

Marchands!  Quand  Megha  mânava  eut  reçu  ces  500  pièces 
d'or,  il  s'éleva  de  son  siège  et  s'en  alla.  Alors  la  jeune  fille 
Suravatï  le  suivit.  Alors  Megha  mânava  se  retourna  et  dit 
à  la  jeune  fille:  Pourquoi  me  suis-tu?  La  jeune  fille  dit:  Mes 
parents  m'envoient  pour  que  je  devienne  votre  concubine. 
Alors  Megha  mânava  dit:  Comme  je  pratique  le  Brahmcarya, 
je  n'ai  pas  besoin  de  toi.  Si  j'étais  plein  de  désir  (ou:  si  j'éprouve 
une  fois  du  désir),  je  te  prendrais  (ou:  je  te  prendrai). 

Alors  la  jeune  fille  retourna  dans  le  jardin  de  son  père- 
Dans  le  jardin  était  un  étang  clair  et  sur  l'étang  7  fleurs  de 
lotus.  Cinq  fleurs  de  lotus  poussaient  sur  une  même  tige.  Leur 
parfum  et  leur  couleur  étaient  merveilleux.  A  cette  vue  elle 
dit:  Je  vois  ces  toutes  merveilleuses  fleurs,  eh  bien,  je  veux 
cueillir  ces  fleurs  et  faire  une  joie  à  Megha  mânava  en  les  lui 


Textes  223 

donnant.  Alors  elle  cueillit  ces  fleurs  et  les  mit  dans  une 
cruche,  sortit  du  jardin  et  chercha  partout  le  Megha  mânava. 
A  ce  moment  Megha  mânava  était  allé  dans  le  royaume  Pad- 
mavatï.  Il  voyait  comme  les  habitants  nettoyaient  les  rues  et 
balayient  toutes  les  ordures,  les  arrangeaient  avec  de  la  bonne 
terre  et  les  nivelaient,  répandaient  des  fleurs  par  terre,  et  les 
aspergeaient  de  parfums,  suspendaient  des  drapeaux  et  étendaient 
des  tapis.  A  cette  vue  il  demanda  aux  passants.de  la  ville: 
Je  vois  comment  on  décore  cette  ville  de  cette  façon.  Est-ce 
pour  une  fête  annuelle,  est-ce  pour  un  jour  heureux  de  Na- 
ksatra  que  vous  faites  cela?  Les  passants  lui  dirent:  Dïpah- 
kara  Bouddha  va  entrer  dans  la  ville,  c'est  pour  cela  qu'on 
fait  ceci.  Megha  mânava  songea  dans  son  coeur:  Je  veux 
maintenant  pour  ces  500  pièces  d'or  acheter  une  remarquable 
guirlande  de  fleurs,  des  parfums  remarquables,  de  la  musique 
remarquable,  des  drapeaux,  des  étendards,  des  parasols.  Je 
les  employerai  pour  faire  pûja  au  Dïpankara  Tathâgata.  Plus 
tard  je  chercherai  pour  mon  maître  d'autre  argent.  Mais  alors 
dans  ce  pays  Padmavatï.  on  ne  pouvait  rien  trouver  à  acheter. 
Pourquoi?     A   cause  de  l'ordre  sévère  du  roi  Ajâtasatru. 

Or  la  jeune  fille  Suravatï  vit  de  loin  Megha  mânava  et  lui  dit: 
Jeune  homme,  pourquoi  vas-tu  si  vite?  As-tu  besoin  de  quelque 
chose?  Alors  il  dit  à  la  jeune  fille:  Il  me  faut  de  belles  fleurs. 
Alors  elle  demanda  au  mânava.  Pourquoi  as-tu  besoin  de  fleurs? 
Il  répondit:  Je  fais  une  suprême  racine  et  un  rejeton  d'où 
sortira  un  Bouddha.  Alors  la  jeune  fille  demanda:  Ces  fleurs 
sont  périssables  et  leur  éclat  ne  durera  pas.  Il  n'est  pas  pos- 
sible de  prendre  ces  fleurs  et  d'en  faire  des  racines  et  des 
rejetons  d'où  sortira  un  Bouddha.  Le  mânava  répondit:  Prends 
mon  argent  et  vends-les  moi,  je  les  prendrai.  La  jeune  fille 
répondit:  Mânava  qu'ai-je  besoin  d'argent?  Mon  père  Yajfia- 
datta  a  lui-même  des  richesses  en  abondance.  Si  tu  veux,  ô 
mânava,  acheter  mes  fleurs,  tu  dois  prendre  cet  engagement: 
Dans  chacune  de  tes  naissances  tu  dois  être  mon  époux.  Le 
mânava  répondit.  Je  pratique  le  sentier  d'un  Bodhisattva. 
Je  suis  exempt  de  tout  désir.  Si  un  homme  me  demande 
quelque  chose,  je  ne  regrette  pas  même  mes  os  et  ma  chair, 
rien  sauf  mes  parents.  Seulement  je  crains  que  tu  ne  sois 
un  obstacle  pour  moi.     La  jeune  fille  lui  dit:  Dans  toutes  les 
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naissances  tu  auras  un  grand  pouvoir  magique.  J'aurai  moi 
aussi  un  pouvoir  magique.  Si  tu  veux  me  donner  à  quelq'un, 
fais-le  selon  ta  volonté.  Là  dessus  elle  lui  vendit  pour  les 
500  pièces  d'or  les  5  lotus.  Les  2  autres  lotus,  elle  les  donna 
au  Megha  mânava  et  dit:  Je  te  donne  ces  Heurs  pour  que  tu 
les  donnes  au  Dîpankara  Tathâgata.  Pourquoi?  Je  souhaite 
que  partout  dans  toutes  les  naissances  je  ne  sois  jamais  sé- 
parée de  toi. 

Marchands!  Quand  Megha  mânava  eut  reçu  ces  fleurs, 
il  fut  rempli  d'une  grande  joie,  d'une  joie  insurpassable.  Il  se 
rendit  à  la  porte  orientale  de  la  ville.  À  ce  moment  d'innom- 
brables kotïs  et  des  milliers  de  gens  attendaient  le  Dîpankara 
Tathâgata;  tous  tenant  dans  les  mains  des  fleurs  et  des  par- 
fums, suspendant  des  drapeaux,  des  étendards,  des  parasols,  et 
faisant  toute  sorte  de  musique.  Alors  Megha  mânava  voulut 
avancer  et  répandre  les  fleurs.  11  ne  put  avancer.  Alors  il 
retourna  et  demanda  au  roi  Ajâtasatru  et  dit.  Pour  quoi  as-tu 
décoré  l'intérieur  de  la  ville?  Est-ce  pour  une  fête  annuelle, 
pour  un  jour  heureux  de  Naksatra,  que  tu  as  décoré  le  pays 
de  si  belle  façon?  Alors  le  roi  répondit  et  dit:  Dîpankara 
va  venir  dans  la  ville.  C'est  pour  cette  raison  que  je  l'ai  dé- 
corée. Le  mânava  demanda  au  roi:  Comment  sais-tu,  que  c'est 
un  Tathâgata  doué  des  32  signes.  Le  roi  répondit:  11  a  été 
prédit  par  tous  les  brahmanes  et  astrologues;  c'est  par  cette  pré- 
dit que  je  le  sais.  Le  mânava  répondit:  S'il  en  est  ainsi,  j'ai  étu- 
dié tel  et  tel  livre  et  je  sais  clairement  telles  et  telles  cho- 
ses. Le  roi  dit:  Si  tu  sais  l'observer  et  le  reconnaître,  va 
d'abord  examiner  ses  32  signes.  Après  j'irai  aussi  les  exa- 
miner. 

Marchands!  Quand  le  mânava  eut  entendu  les  paroles  du 
roi,  il  fut  rempli  d'une  joie  insurpassable  et  sortit  par  la 
porte  orientale  de  la  ville.  Quand  la  foule  vit  arriver  le  mâ- 
nava, elle  se  réjouit  et  lui  fit  place.  Pourquoi?  Parcequ'il 
était  le  porteur  d'un  ordre  royal. 

Marchands!  Quand  le  mânava  vit  de  loin  le  Tathâgata, 
son  coeur  fut  rempli  de  joie.  11  lit  rayonner  les  7  lotus  sur 
le  Dîpankara  Tathâgata.  Par  son  pouvoir  magique  le  Bouddha 
créa  dans  l'air  un  parasol  de  fleurs;  il  avait  12  yojanas  de  dia- 
mètre.   La  tige  était  en  haut  et  les  feuilles  en  bas.    Le  parfum 
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qui  s'en  exhalait  remplissait  tout  le  pays.  Tous  y  attachaient 
leur  regards,  et  ne  pouvaient  pas  s'en  séparer.  Où  le  Bouddha 
marchait  le  parasol  de  fleurs  le  suivait. 

A  ce  moment  tous  les  hommes  et  les  femmes  de  la  ville 
ôtèrent  leurs  vêtements  neufs  et  les  étendirent  par  terre.  Alors 
le  mânava  ôta  un  des  deux  vêtements  de  peaux  de  cerf  qu'il 
portait  et  l'étendit  à  terre.  Alors  les  gens  de  la  ville  prirent 
cette  peau  et  la  jetèrent.  Alors  le  mânava  songea  dans  son 
coeur:  Le  Dïpankara  Tathâgata  veut  me  témoigner  de  la 
compassion.  Alors  le  Dïpankara  Tathâgata  connut  la  pen- 
sée qu'il  avait  dans  son  coeur  et  changea  la  terre  en  boue, 
de  sorte  que  personne  ne  pouvait  enlever  ses  vêtements 
et  les  étendre  dessus.  Marchands!  Alors  le  mânava  pensa: 
Les  gens  de  la  ville  sont  stupides  et  ils  ne  savent  pas  distin- 
guer où  est  le  lieu  pour  étendre  où  pour  ne  pas  étendre 
Alors  il  prit  son  vêtement  en  peau  de  cerf  et  l'étendit  sur 
cette  boue,  mais  il  ne  suffisait  pas.  Marchands!  Le  mâ- 
nava avait  pendant  500  ans  tenu  son  chignon  attaché  et  ne 
l'avait  jamais  défait.  Le  mânava  demanda  au  Tathâgata.  Dis- 
moi,  Bhagavat.  Daignes-tu  passer  en  marchant  sur  ma  che- 
velure? Il  répondit:  Oui.  Alors  le  mânava  défit  son  chignon 
et  l'étendit  sur  la  boue.  Et  il  prononça  ce  vœu:  Si  Dïpankara 
ne  me  permet  pas  maintenant  de  m'en  aller,  je  ne  me  lève- 
rai jamais  de  cette  place,  même  si  mon  corps  se  corrompt,  et  si 
je  meurs.  Alors  le  Dïpankara  Tathâgata  reconnut  le  cœur 
du  mânava,  ses  bonnes  racines  plantées  autrefois  et  la  per- 
fection de  ses  vertus.  Il  posa  le  pied  gauche  sur  les  cheveux, 
passa  et  dit:  mânava,  lève-toi  maintenant.  Dans  l'avenir 
après  d'innombrables  asankhyeyas  kalpas  tu  t'appelleras  Sâ- 
kyamuni  Tathâgata  et  atteindras  la  parfaite  Bodhi,  doué  d'in- 
telligence et  de  conduite  .  .  .  Bouddha  Bhagavat  V  Quand  il 
[Megha]  eut  entendu  ceci,  il  s'en  alla.  Il  sauta  en  l'air.  Et  éloig- 
nés de  la  terre  de  7  arbres  de  tala,  ses  cheveux  comme  avant 
descendirent  jusqu'  à  terre.  Alors  Dïpankara  Tathâgata  le 
parfait  illuminé  jeta  un  regard  du  côté  droit  comme  un  roi 
des  éléphants.  Il  dit  aux  bhiksus:  Il  ne  faut  pas  marcher  avec 
les    pieds  sur  les  cheveux  du  mânava.    Pourquoi?    Ils  sont  les 
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cheveux  d'un  Bodhisattva.  Aucun  des  sràvakas  ou  pratyeka- 
bouddhas  ne  doit  marcher  dessus.  Alors  les  milliers  de  kotïs 
et  les  dizaines  de  milliers  de  gens  répandirent  des  fleurs,  brû- 
lèrent des  parfums  et  vénérèrent  les  cheveux. 

Marchands!  Quand  le  grand  ministre  doué  des  12  laideurs 
du  roi  Ajatasatru  entendit  que  le  Dïpahkara  Tathâgata  avait 
distingué  le  mânava,  il  se  rendit  auprès  du  roi  Ajatasatru  et 
lui  dit:  Je  suis  prêt  à  fournir  pendant  20,000  ans  leur  entretien 
à  Dïpahkara  Tathâgata  et  au  bhiksusahgha:  Vêtements,  bois- 
son, nourriture,  literie  et  médecine.  Le  roi  dit  au  brahmane: 
Tu  as  vite  pris  ta  résolution.  Tu  dois  savoir  s'il  est  temps. 
Alors  le  brahmane  fournit  pendant  20,000  ans  leur  entetien  à 
Dïpahkara  Tathâgata  et  au  bhiksusahgha:  Vêtements,  boissons, 
nourriture,  literie,  médecine.  Alors  il  fit  ce  vœu:  Maintenant 
j'ai  fourni  pendant  20,000  ans  leur  entretien  au  Dïpahkara  Ta- 
thâgata et  au  bhiksusangha  :  Vêtements  .  .  .  médecine,  mais  le 
mânava  m'a  pris  mon  siège,  enlevé  ma  pujâ  et  anéanti  ma 
rénommée.  Par  la  vertu  de  cette  bonne  oeuvre  que  j'ai  ac- 
compli, je  souhaite  dans  toutes  mes  autres  naissances  de  dés- 
honorer toujours  cet  homme.  Jusqu'à  son  illumination  je  ne 
veux  jamais  le  quitter. 

Marchands!  Le  brahmane  Yajhadatta  de  ce  temps  là  - 
qui  était-ce?  Ne  chercher  pas  longtemps  —  il  est  maintenant 
Indra  porte-sceptra.  La  jeune  fille  Suravatï  de  ce  temps-là 
.  .  .  est  maintenant  la  jeune  fille  des  Sâkyas  Gopï.  Le 
grand  ministre  du  roi  Ajatasatru,  le  brahmane  doué  de  12 
laideurs  ...  est  le  Devadatta  en  personne.  Le  Rsi  Ratna  de 
ce  temps  là  .  .  .  est  maintenant  le  Maitreya  Bodhisattva.  Le 
Megha  mânava  c'est  moi  en  personne. 

Marchands!  C'est  pour  cette  raison  que  celui  qui  étudie 
le  Sentier  d'un  Bodhisattva  et  vénère  ses  ongles  et  ses  che- 
veux obtiendra  certainement  l'incomparable  Illumination.  En 
contemplant  l'univers  avec  l'œil  d'un  Bouddha  on  voit  qu'il 
n'y  a  personne  qui  n'entre  dans  le  Nirvana  et  le  Parinirvàna, 
à  plus  forte  raison  ceux  qui  sont  sans  désir,  sans  colère  et 
sans  stupidité,  seront  placés  parmi  les  premiers,  à  plus  forte 
raison  ceux  qui  sont  les  premiers  parmi  ceux  qui  font  l'au- 
mône,   qui    acquièrent    du  mérite  vis  à  vis  de  celui  qui  est  le 
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plus    à  honorer,  seront  les  premiers  parmi  ceux  qui  reçoivent 
et  qui  ne  restent  pas  sans  récompense. 

Alors    les  deux    marchands    se    levèrent    de   leurs  sièges, 
continuèrent  leur  chemin,  et  s'en  allèrent. 


Après  que  Bhagavat  eut  pris  les  grains  et  le  miel  des 
marchands  il  s'assit  sous  l'arbre  de  la  Bodhi,  les  jambes  re- 
pliées, sans  se  mouvoir  pendant  7  jours.  Se  trouvant  dans  le 
samâdhi  de  la  délivrance  il  était  heureux.  Après  sept  jours 
il  sortit  du  samâdhi.  Comme  il  avait  mangé  les  grains  et 
le  miel,  il  avait  des  vents.  Il  y  a  un  arbre  qui  s'appelle  Jambu 
parceque  le  pays  s'appelle  Jambudvïpa.  Non  loin  de  là  s'élève 
un  arbre  harïtakï.  La  divinité  de  cet  arbre  croyait  ferme- 
ment en  Bouddha.  Elle  prit  un  fruit  de  l'arbre  harïtakï  et 
vint  l'offrir  au  Bouddha.  Après  l'avoir  honoré  de  la  tête,  elle 
se  tint  à  l'écart.  La  divinité  de  l'arbre  adressa  la  parole  au 
Bouddha  et  dit:  Bhagavat,  parceque  tu  as  mangé  les  grains 
et  le  miel,  tu  as  des  vents.  Je  t'en  prie,  mange  maintenant  ce 
fruit  et  quand  tu  l'auras  mangé,  tu  seras  délivré  des  vents  in- 
térieurs grâce  à  son  pouvoir  guérissant.  Alors  Bhagavat  le 
prit  par  compassion  et  dit:  Toi,  prend  maintenant  le  refuge 
dans  Bouddha,  prend  le  refuge  dans  la  Loi.  Elle  répondit  en 
disant  oui.  Alors  elle  entra  dans  le  refuge  du  Bouddha  et 
dans  le  refuge  de  la  Loi.  De  toutes  les  divinités  qui  ont  pris 
leur  refuge  dans  le  Bouddha,  c'est  la  divinité  de  l'arbre  harï- 
takï qui  l'a  pris  la  première. 

Après  que  Bhagavat  eut  mangé  le  fruit  de  la  harïtakï, 
il  resta  assis  pendant  7  jours,  les  jambes  repliées,  médi- 
tant sans  se  mouvoir.  Se  trouvant  dans  le  samâdhi  de  la  dé- 
livrance il  était  heureux.  Après  7  jours  il  se  leva  du  sa- 
mâdhi. Quand  le  temps  fut  venu,  il  mit  son  vêtement,  prit 
le  pâtra,  entra  dans  le  village  Uruvilvâ  pour  mendier  sa  nourri- 
ture. Dans  sa  tournée  il  arriva  dans  la  cour  de  la  cabane 
d'un  brahmane  d'Uruvilvâ  et  s'y  tint  en  silence.  Quand  le 
Brahmane  aperçut  Bhagavat  qui  s'}7  tenait  en  silence,  il  fut 
heureux  dans  son  coeur,  apporta  de  la  nourriture  et  la  donna 
à    Bhagavat.     Bhagavat    prit    la  nourriture  par  compassion  et 
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dit:  Prends  ton  refuge  dans  le  Bouddha,  prends  ton  refuge 
dans  la  Loi.  Il  répondit:  Oui,  Bhagavat,  je  prends  maintenant 
mon  refuge  dans  le  Bouddha,  je  prends  mon  refuge  dans  la  Loi. 

Après  que  le  Bhagavat  eut  pris  la  nourriture  du  brahmane, 
il  alla  jusqu'à  l'arbre  Li-po'uo-na.  Pendant  sept  jours  il  y 
resta  assis,  les  jambes  repliées,  méditant  sans  se  mouvoir.  Se 
trouvant  dans  le  samâdhi  de  la  délivrance  il  était  heureux. 
Après  7  jours  le  Bhagavat  se  leva  du  samâdhi.  Quand  le 
temps  fut  venu,  il  mit  le  vêtement,  prit  le  pâtra  et  entra  dans 
le  village  Uruvilvâ  pour  mendier  sa  nourriture.  Dans  sa  tour- 
née il  arriva  dans  le  village  d'Uruvilvâ  dans  la  cour  de  la 
cabane  d'un  brahmane  d'Uruvilvâ  et  s'y  tint  en  silence.  La 
femme  du  brahmane,  Sujâtâ,  fille  du  chef  du  village,  vit  le 
Tathâgata  se  tenant  au  milieu  de  la  cour  en  silence.  Quand 
elle  l'eut  vu,  elle  fut  heureuse  dans  son  coeur,  apporta  de  la 
nourriture  et  la  donna  au  Bhagavat.  Par  compassion,  il  prit 
la  nourriture.  Après  avoir  mangé  il  dit.  Prend  ton  refuge 
dans  le  Bouddha  .  .  .  Elle  répondit:  je  prends  mon  refuge 
dans  le  Bouddha,  je  prends  mon  refuge  dans  la  Loi  l.  De 
toutes  les  upâsikâs  qui  ont  pris  leur  refuge  dans  le  Bouddha, 
leur  refuge  dans  la  Loi,  cette  femme  de  brahmane  d'Uruvilvâ 
Suyâtâ,  la  fille  du  chef  du  village,  fut  la  première. 

Après  que  Bhagavat  eut  pris  cette  nourritre,  il  retourna 
vers  l'arbre  Li-p'ouo-na.  Pendant  sept  jours  il  resta  assis 
les  jambes  repliées  méditant  sans  se  mouvoir.  Se  trouvant 
dans  le  samâdhi  de  la  délivrance  il  était  heureux.  Après  sept 
jours  quand  le  temps  fut  venu,  il  mit  son  vêtement,  prit  son 
pâtra  et  entra  dans  le  village  Uruvilvâ  pour  mendier  sa  nourri- 
ture. Dans  sa  tournée  .  . .  2.  Le  fils  et  la  fille  du  brahmane 
virent  le  Tathâgata  ...  Ils  répondirent  :  Oui,  Bhagavat,  nous  pre- 
nons maintenant  notre  refuge  flans  le  Bouddha,  nous  prenons 
notre  refuge  dans  la  Loi. 

Après  que  Bhagavat  eut  pris  cette  nourriture,  il  alla  jusqu'à 
l'arbre    Mucilinda,    vers    l'eau    Mucilinda,  au  palais  du  roi  des 


1  comme  plus  haut. 

2  comme  plus  haut. 
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nâgas  Mucilinda.  Y  étant  arrivé  il  resta  assis  les  jambes 
repliées  pendant  sept  jours.  Se  trouvant  dans  le  samâdhi  de  la 
délivrance  il  était  heureux.  Pendant  sept  jours  il  y  eut  alors 
une  grande  pluie  et  un  froid  extraordinaire.  Le  roi  des  na- 
gas Mucilinda  sortit  se  son  palais;  avec  son  corps  il  entoura 
le  Bouddha,  ombragea  de  la  tête  le  haut  de  son  corps  et 
dit  au  Bouddha:  Il  n'y  aura  ici  ni  froid  ni  chaleur.  Le  vent 
ne  soufflera  pas  ici,  le  soleil  n'y  brûlera  pas.  Tu  ne  seras 
pas  incommodé  par  les  moustiques.  Sept  jours  plus  tard  la 
pluie  cessa  et  le  ciel  s'éclaircit. 

Quand  le  roi  des  nâgas  eut  vu  que  la  pluie  avait  cessée 
et  que  le  temps  s'était  éclairci,  il  détacha  son  corps  et  ne  tint 
plus  le  Bouddha  embrassé.  Alors  il  se  changea  en  jeune  brah- 
mane et  s'approcha  du  Bouddha.  Joignant  les  mains,  tombant 
sur  les  genoux,  vénéra  les  pieds  du  Bouddha.  Quand  le  Bha- 
gavat  après  sept  jours  se  fut  levé  du  sâmadhi,  il  prononça 
un  udâna,  la  gâthà  suivante: 

Quitter  les  passions  est  bonheur. 
Voir  et  étudier  la  loi  est  bonheur. 
Ne  pas  se  mettre  en  colère  est  bonheur. 
Ne  pas  tourmenter  les  êtres  est  bonheur. 
Etre  dans  le  monde  sans  désirs  est  bonheur. 
Franchir  la  frontière  des  désirs  est  bonheur. 
Pouvoir    supprimer  l'orgueil  du  Moi  est  le  plus  grand, 

le  suprême  bonheur. 

Là  dessus  le  roi  des  nâgas  Mucilinda  s'approcha  du  Boud- 
dha et  dit:  En  entourant  le  Tathâgata  de  mon  corps  et  en 
couvrant  de  ma  tête  le  haut  de  son  corps,  je  ne  voulais  pas  im- 
portuner le  Tathâgata.  Pour  que  le  corps  du  Tathâgata  n'éprou- 
ve pas  le  froid  ou  la  chaleur,  que  le  vent  ne  l'éventé  ni  le 
soleil  ne  le  brûle,  pour  qu'il  ne  soit  pas  importuné  par  des  mou- 
stiques, voilà  pourquoi  j'ai  entouré  le  corps  du  Bouddha  et 
ombragé  de  ma  tête  le  haut  de  son  corps.  Le  Bouddha  dit  au 
roi  des  nàga  Mucilinda:  Prends  ton  refuge  dans  le  Bouddha, 
prends  ton  refuge  dans  la  loi.  Il  répondit:  Oui,  Bhagavat,  je 
prends  mon  refuge  dans  le  Bouddha,  je  prends  mon  refuge 
dans  la  loi. 
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Ainsi  parmi  les  animaux  le  roi  des  nâgas  Mucilinda  a  été 
le  premier  qui  ait  pris  le  double  refuge. 


Le  Brahmayacana. 

Après  que  Bhagavat  eut  séjourné  sous  l'arbre  du  roi  des 
nâgas  Mucilinda,  il  se  rendit  près  de  l'arbre  Ajapàlanyagrodha. 
Arrivé  là  il  prépara  son  siège  et  s'assit  les  jambes  repliées.  Il 
pensa  maintenant:  je  possède  cette  loi.  Elle  est  très  profonde, 
difficile  à  comprendre,  difficile  à  reconnaître,  éternelle,  calme, 
tranquille,  subtile,  merveilleuse,  sublime.  Les  sages  peuvent 
la  reconnaître;  elle  est  practiquée  par  ceux  qui  ne  sont  pas 
sots.  Les  êtres  voient  autrement  (faussement),  souffrent  autre- 
ment (faussement),  désirent  autrement  (faussement),  vivent  autre- 
ment (faussement).  S'appuyant  sur  leurs  autres  (fausses)  con- 
victions, ils  se  plaisent  à  leur  »  couche».  Or  comme  ces 
êtres  éprouvent  de  la  joie  à  cette  »  couche»,  la  loi  de  la  nais- 
sance par  des  causes  leur  sera  très  profonde  et  difficile  à 
comprendre.  De  plus,  le  lieu,  profond,  difficile  à  comprendre: 
la  suppression  des  passions,  l'anéantissement,  le  Nirvana  — 
comme  ce  lieu  est  difficile  à  voir,  si  je  leur  prêche  maintenant 
la  loi  et  que  les  autres  ne  me  comprennent  pas,  je  n'aurai 
pour  moi  que  peine  et  souffrances.  Là  dessus  Bhagavat  dit 
ces  deux  gàthàs  qui  n'avaient  été  jusque  là  ni  entendues  ni 
énoncées: 

Atteindre  le  Sentier  a  été  pour  moi  une  grande  difficulté. 
Si  je  le  prêche  à  ceux  qui  sont  atteints  de  la  »eouche», 
aux  passionnés,  aux  haineux  et  aux  sots, 
ils  ne  pourront  pas  pénétrer  cette  loi. 
Pour    ceux  qui  nagent   contre  le  courant,  qui  reviendront 

à  la  mort  et  à  la  naissance 
elle  est  profonde,  singulière,  difficile  à  comprendre. 
Elle  ne  peut  pas  être  vue  par  ceux  qui  ont  des  passions. 
Elle  est  cachée  à  tous  les  sots. 

Quand  Bhagavat  eut  fait  ces  réflexions,  il  se  tut  et  ne 
prêcha  pas  la  loi.  Le  roi  Brahma  se  trouvait  alors  en  haut 
dans    le    ciel    de  Brahma.     Quand  il  eut  vu  de  loin  ce  que  le 
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Tathâgata  pensait  dans  son  coeur,  il  songea:  Il  y  aura  dans 
le  monde  un  grand  malheur.  Le  Tathâgata  possède  maintenant 
cette  loi  merveilleuse,  pourquoi  se  tait-il  maintenant  sans  en 
rien  laisser  entendre  au  monde?  En  un  clin  d'œil,  dans  le 
temps  qu'un  homme  fort  replie  le  bras  et  rétend  ensuite,  Bran* 
ma  disparut  et  apparut  devant  le  Bouddha.  L'ayant  honoré 
de  la  tête  il  se  tint  à  l'écart.  Il  adressa  la  parole  au  Bhaga- 
vat  et  dit:  Que  le  Tathâgata  prêche  la  loi  que  le  Sugata  prê- 
che la  loi:  Parmi  les  êtres  du  monde  il  y  en  a  qui  ont  peu  de 
souillures,  intelligents,  raisonnables,  qui  sont  faits  pour  la  traver- 
sée. Ils  peuvent  anéantir  la  loi  qui  n'est  pas  bonne  et  réaliser 
la  bonne  loi.  Alors  Bhagavat  dit  au  roi  Brahma:  Il  en  est  ainsi, 
Brahma,  il  en  est  ainsi,  comme  tu  le  dis.  Quand  je  me  trou- 
vais dans  la  solitude,  je  songeai:  Maitenant  je  possède  cette 
loi.  Elle  est  très  profonde  l.  .- .  .  Elle  est  cachée  à  tous  les 
sots.  Ceci  est  la  raison  Brahma,  pour  laquelle  je  me  tais  et 
ne  prêche  pas  la  loi. 

Alors  Brahma  adressa  la  parole  au  Bouddha  et  dit.  11 
y  aura  dans  le  monde  un  grand  malheur.  Tathâgata  possède 
maintenant  cette  loi  merveilleuse,  pourquoi  ce  tait-il  mainte- 
nant sans  en  rien  laiser  entendre  au  monde.  Répands  main- 
tenant, Bhagavat,  dans  le  monde  la  parfaite  loi.  Il  y  a  aussi 
dans  le  monde  des  êtres  qui  ont  peu  de  souillures,  intelligents, 
raisonnables,  qui  sont  faits  pour  la  traversée,  ils  peuvent  ané- 
antir la  loi  qui  n'est  pas  bonne  et  réaliser  la  bonne  loi.  Quand 
Brahma  eut  dit  ces  paroles,  il  prononça  la  gâthâ  suivante. 

Dans  le  Magadha  il  y  avait  toutes  sortes  de  plantes 

impures  et  mauvaises; 
Pourtant  le  Bouddha  y  est  né. 
Ouvre  la  porte  de  l'amrta 
Prêche  à  tous  les  êtres  la  loi. 

Là  dessus  Bhagavat  après  avoir  accueilli  la  demande  de 
Brahma  examina  avec  son  œil  de  Bouddha  les  êtres  de  ce 
monde.    Il  y  en  a  qui  viennent  de  naître  dans  le  monde,  il  y  en 


1  comme  plus  haut;  au  lieu  de    »les  sages  peuvent  la  reconnaître»,  il  y  a 
ici:   »les  âryas  peuvent  la  reconnaître». 
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a  qui  ont  grandi  dans  le  monde.  Il  y  en  a  avec  peu  de  souillu- 
res, il  y  en  a  avec  beaucoup  de  souillures,  il  y  en  a  avec  des 
sens  aiguisés,  il  y  en  avec  des  sens  émoussés;  il  y  en  a  de 
faciles  et  il  y  en  a  de  difficiles  à  guider,  il  y  en  a  qui  craignent 
les  punitions  dans  l'autre  monde,  qui  peuvent  anéantir  la  mau- 
vaise loi  et  acquérir  la  bonne  loi.  Tout  comme  dans  un 
étang  de  lotus-Utpala,  dans  un  étang  de  lotus-Padma,  dans 
un  étang  de  lotus-Kumuda,  dans  un  étang  de  lotus-Punda- 
rïka,  parmi  les  lotus-Utpala,  les  lotus-Padma,  les  lotus-Kumuda, 
les  lotus  Pundarïka  il  y  en  a  qui  commencent  à  sortir  de  terre, 
mais  qui  ne  sont  pas  encore  sortis  de  l'eau,  d'autre  part  il  y 
en  a  qui  sont  sortis  de  terre  et  se  trouvent  au  niveau  de 
l'eau,  d'autres  encore  qui  sont  sortis  de  l'eau  et  que  l'eau 
couverte  de  poussière  ne  couvre  pas.  Il  en  était  ainsi  aussi 
pour  le  Tathâgata.  Avec  son  œil  de  Bouddha  il  contem- 
plait les  êtres  dans  le  monde.  Il  y  en  a  dans  le  monde  qui 
viennent  de  naître,  dans  le  monde  il  y  en  a  qui  ont  grandi  .  .  .  ] 
acquérir  la  bonne  loi. 

Alors  le  Bhagavat  dit  la  gâthâ  suivante  à  Brahma. 

Brahma  je  te  dis: 

Maintenant  je  vais  ouvrir  la  porte  de  l'Amrta 

Que   tous   ceux   qui  entendent  mes  paroles  les  acceuillent 

avec  foi 
Ce  n'est  pas  pour  importuner  que  je  prêche, 
Brahma,  la  subtile,  merveilleuse  loi 
La  loi  atteinte  par  le  Muni. 

Quand  Brahma  connut  que  Bhagavat  avait  accueilli  sa 
demande,  il  vénéra  les  pieds  de  Bhagavat,  tourna  trois  fois 
autour  de  lui  vers  la  droite  et  s'en  alla.  Il  disparut  et  de- 
vint invisible. 


1  comme  plus  haut. 


Le  récit  des  Mahisasakas. 

L'époque  entre  l'Abhisambodhana  et  le  Brahmayàcana. 

Venant  d'avoir  reçu  la  bodhi,  il  était  assis  sous  l'arbre  dans 
le  bois.  Pendant  la  première  partie  de  la  nuit,  il  considéra  les 
douze  nidânas:  De  cette  cause  naît  ceci,  quand  la  cause  cesse, 
ceci  périt.  C'est  à  dire:  de  l'avidyâ  résultent  les  samskârâs  etc. 
...  de  la  naissance  résultent  vieillesse,  mort,  chagrin,  douleur, 
souffrances,  irritation.  Quand  l'avidyâ  disparaît,  disparaissent  les 
samskârâs  etc.  .  .  .  Quand  la  naissance  disparaît,  disparaissent 
complètement  vieillesse,  mort,  chagrin,  douleur,  souffrance, 
irritation. 

Après  avoir  reconnu  cette  science,  il  prononça  la  gâthâ 
suivante: 

1.  Les    dharmas  de  l'enchaînement  des  causes  sont   ainsi: 
Quand  le  brahmane  s'enfonce  dans  le  dhyâna, 

alors  il  connaît  les  dharmas  de  cet  enchaînement  des  causes, 
et  il  éloigne  toute  souffrance. 

2.  =  1. 

3.  Les  dharmas  de  l'enchaînement  des  causes  sont  ainsi: 
Quand  le  brahmane  s'enfonce  dans  le  dhyâna, 

alors  il  disperse  les  ténèbres  de  Mâra, 
comme  le  soleil  monte  dans  l'espace.  <^ 

En  ce  temps-là,  le  corps  du  Bhagavat  souffrait  de  vents. 
Une  divinité  de  la  montagne  Masura  prit  un  fruit  de  l'arbre 
harïtakï  et  l'offrit  au  Boudha:  Veuille  Bhagavat  manger 
ceci    pour    chasser  les  vents.     Le  Bouddha  le  prit  et  pendant 
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qu'il  le  mangeait,  les  vents  disparurent.  Les  jambes  repliées, 
il  resta  assis  sept  jours,  goûtant  la  joie  de  la  délivrance.  Au 
bout  de  sept  jours,  il  se  leva  du  samâdhi  et  se  mêla  au 
monde. 

En  ce  temps  il  y  avait  là  500  marchands  qui  voyageaient. 
Ils  avançaient  avec  500  voitures.  Parmi  eux,  il  y  avait  deux 
hommes  distingués.  L'un  s'appelait  Trapusa,  l'autre  Bhallika. 
Ces  deux  hommes  avaient  un  bon  ami.  Après  sa  mort  ce- 
lui-ci devint  une  bonne  divinité  et  il  les  accompagnait  tou- 
jours. Il  fit  la  réflexion  suivante:  Le  Bouddha  vient  d'at- 
teindre la  parfaite  Bodhi  et  personne  ne  lui  a  encore  offert 
de  la  nourriture.  Maintenant  je  veux  faire  que  ces  deux  hom- 
mes offrent  de  la  nourriture  au  Bouddha,  pour  qu'ils  obtien- 
nent pour  longtemps  la  paix.  Par  la  puissance  de  la  divinité, 
tous  les  bœufs  devant  les  voitures  s'arrêtèrent.  Les  gens 
s'effrayèrent.  Tournés  vers  les  quatre  points  cardinaux,  ils 
appelèrent  les  divinités.  Ladite  divinité  dit  en  haut  dans  l'air: 
Ne  vous  effrayez  pas,  ne  vous  effrayez  pas.  Le  Bouddha 
Bhagavat  Aient  juste  d'atteindre  la  parfaite  Bodhi.  Il  est  resté 
assis  là  dans  la  tranquillité  pendant  sept  jours.  Après  s'être 
levé  du  samâdhi,  il  a  marché  et  est  assis  maintenant  sous  cet 
arbre.  Personne  ne  lui  a  encore  offert  de  la  nourriture.  Off- 
rez-lui maintenant  des  grains  et  du  miel  et  vous  obtiendrez 
pour  longtemps  la  paix.  Les  hommes  se  réjouirent.  Ils  mé- 
langèrent ensuite  du  miel  et  des  grains  et  allèrent  tous  vers 
l'arbre.  De  loin  ils  virent  Bhagavat.  Son  aspect  était  mer- 
veilleux. Tous  ces  sens  étaient  apaisés.  Il  avaient  les  32 
signes  d'un  Mahàpurusa.  Il  avait  un  nimbe  d'un  pied.  Il  était 
pareil  à  un  mont  d'or.  Ils  s'approchèrent,  vénérèrent  les  pieds 
du  Bouddha  et  lui  offrirent  les  grains  et  le  miel.  Bhagavat 
songea:  Les  Bouddhas  d'autrefois  prirent  tous  leur  manger 
dans  un  pâtra;  les  Bouddhas  de  l'avenir  feront  de  même. 
Il  me  faut  employer  aussi  un  pâtra  pour  recevoir  le  don. 
Les  quatre  rois  des  dieux,  connaissant  la  pensée  du  Bouddha, 
prirent  chacun  leur  propre  pâtra,  fait  d'une  pierre  naturelle, 
parfumé  et  brillant  et  l'offrirent  au  Bouddha  en  disant:  Nous 
souhaitons  que  par  compassion  tu  acceptes  ce  pâtra  pour  rece- 
voir   là-dedans  l'aumône  des  marchands.     Le  Bouddha  de  son 
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côté  songea:  Si  je  n'accepte  le  pàtra  que  d'un  de  ces  rois,  je 
ne  peux  pas  accomplir  le  désir  des  autres  rois.  Pour  cela  il 
accepta  tous  les  quatre  pàtras.  Il  les  mit  de  la  main  gauche 
les  uns  dans  les  autres,  de  la  droite  il  les  pressa  ensemble  et 
en  forma  un  pàtra  unique.  Il  l'employa  pour  recevoir  les  au- 
mônes. Les  ayant  reçus,  il  dit:  Vous  devez  prendre  mainte- 
nant le  refuge  dans  le  Bouddha  et  le  refuge  dans  la  loi. 
Là-dessus,  ils  prirent  le  double  refuge.  Les  marchands  ont 
été  parmi  les  hommes  les  premiers  qui  aient  pris  le  double 
refuge.  Là-dessus  il  lit  un  souhait  Udâna  et  prononça  cette 
gàthâ  : 

1.  Que  vos  bipèdes  vivent  toujours  en  paix! 

Que  vos  quadrupèdes  vivent  aussi  toujours  en  paix! 
Qu'en  allant  vous  ayez  toujours  la  paix! 
Qu'en  revenant  vous  ayez  aussi  la  paix! 

2.  Quand  vous  préparez  votre  champ,  que  ce  soit  avec  l'espé- 

rance ! 

Quand  vous  y  enfouissez  la  semence,  que  ce  soit  avec  l'espé- 
rance! 

Quand  vous  vous  embarquez  sur  la  mer,  que  ce  soit  avec 

l'espérance! 

Puissiez-vous  toujours  recueillir  un  fruit  comme  celui-ci! 

Après  avoir  dit  cette  gàthà,  Bhagavat  prêcha  aux  mar- 
chands toute  sorte  de  loi  merveilleuse.  Quand  il  leur  eut  fait 
voir  le  profit  de  l'enseignement  et  qu'ils  s'en  furent  réjouis,  il 
retourna  vers  l'arbre  et  mangea  les  grains  et  le  miel.  Après 
avoir  mangé,  il  s'assit  les  jambes  repliées  et  entra  dans  le 
dhyâna.  Pendant  sept  jours  il  goûta  le  bonheur  de  la  dé- 
livrance. 

Au  bout  de  sept  jours  il  alla  vers  le  nâga  Mucilinda  et 
s'assit  sous  un  arbre.  Le  nâga  sortit  de  l'eau  et  offrit  au 
Bhagavat  des  mets  surnaturels.  Après  que  le  Bouddha  eut 
pris  ces  mets,  il  entra  encore  dans  le  dhyâna  et  goûta  pendant 
sept  jours  le  bonheur  de  la  délivrance.  Puis  il  plut  pendant 
sept  jours.  Les  nuages  étaient  effroyablement  noirs  et  fai- 
saient   se    dresser   les  cheveux  sur  la  tête.     Le  nâga  lit  alors 
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là  réflexion  suivante:  La  pluie  est  terrible.  Il  serait  bon  que 
je  grossisse  mon  corps  et  que  je  m'enroule  sept  fois  autour  de 
Bouddha  et  que  je  couvre  de  ma  tête  le  haut  du  corps  du 
Bouddha,  de  sorte  que  le  vent  et  la  pluie  et  les  insectes  ne 
puissent  incommoder  le  Bouddha.  Ce  qu'il  fit.  Au  bout  de 
sept  jours,  le  Bouddha  se  réveilla  de  son  samâdhi.  Le  nâga 
vit  que  la  pluie  avait  cessé  et  que  le  ciel  était  lumineusement 
pur.  Quittant  sa  forme  primitive,  il  se  changea  en  un  mânava, 
inclina  la  tête  et  dit  au  Bouddha:  J'ai  grossi  mon  corps  et  je 
l'ai  enroulé  sept  fois  autour  du  Bouddha  et  avec  ma  tête  j'ai 
protégé  le  haut  du  corps  du  Bouddha,  je  voulais  éloigner 
ainsi  le  vent,  la  pluie,  les  insectes,  pour  qu'ils  n'incommodent 
pas  le  Bouddha. 

A  cette  occasion  il  (le  Bouddha)  prononça  une  gâtha: 

1.  L'isolement  d'un  séjour  tranquille  est  bonheur, 
Entendre  la  loi  et  voir  la  loi  est  bonheur, 
N'être  pas  incommodé  dans  le  monde  est  bonheur, 

Etre  capable  de  compassion  envers  les  êtres  est  bonheur 

2.  Abandonner  les  passions  dans  le  monde  est  bonheur, 
Laisser  complètement  derrière  soi  les  désirs  est  bonheur, 
Pouvoir  réprimer  l'orgueil  du  Moi, 

voilà  le  suprême  bonheur. 

Après  que  le  Bouddha  eut  dit  cette  gâtha,  il  se  leva  et 
atteignit  Uruvilvà,  le  village  de  Sena.  Il  entra  dans  le  village 
pour  mendier  sa  nourriture.  Dans  sa  tournée,  il  arriva  à 
l'habitation  du  brahmane  Sena.  11  se  tint  en  silence  devant  la 
porte.  Sa  fille  Sujâtâ  vit  les  nobles  signes  du  Bouddha  et  sa 
perfection,  s'approcha  de  lui,  prit  son  pàtra,  le  remplit  de 
bonne  nourriture  et  l'offrit  à  Bhagavat.  Après  que  le  Bouddha 
eut  pris  la  norriture,  il  dit:  Tu  dois  prendre  ton  refuge  dans 
le  Bouddha  et  dans  la  loi.  Là-dessus,  elle  prit  le  double  re- 
fuge. Parmi  les  femmes  c'est  Sujâta  la  première  qui  ait  pris 
le  double  refuge  et  soit  devenue  une  upâsikâ.  Après  que  le 
Bouddha  eut  mangé,  il  retourna  encore  une  fois  vers  l'arbre 
de  la  Bodhi.  Les  jambes  repliées,  il  s'assit  dans  le  samâdhi 
et  goûta  pendant  sept  jours  la  paix  de  la  délivrance. 
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Quand  sept  jours  se  furent  éeoulés,  il  se  leva  du  a  sa- 
mâdhi, se  vêtit,  prit  son  pâtra,  et  retourna  dans  sa  maison. 
Sena  lui  offrit  de  la  nourriture  et  prit  alors  le  double  refuge, 
etc.  comme  plus  haut. 

Le  Bouddha  alla  plus  tard  encore  une  fois  devant  sa  mai- 
son, sa  femme  vit  le  Bouddha,  lui  offrit  de  la  nourriture  et 
prit  le  double  refuge,  etc.  comme  plus  haut. 

Le  Bouddha  alla  plus  tard  encore  une  fois  devant  sa  mai- 
son. Les  soeurs  (de  Sujâtà)  quatre  personnes  (ses  quatre  sœurs) 
virent  le  Bouddha,  lui  offrirent  de  la  nourriture  et  prirent  le 
double  refuge,  comme  plus  haut. 

Quand  le  Bouddha  eut  mangé,  il  retourna  encore  vers  l'arbre 
de  la  Bodhi  et  resta  assis  dans  le  samâdhi  pendant  sept  jours. 

Il  s'en  leva  et  se  rendit  à  l'arbre  Ajapâlanyagrodha.  En 
route,  il  vit  une  femme.  Elle  barattait  du  lait  pour  faire  du 
beurre.  Là-dessus,  il  mendia  d'elle  de  la  nourriture.  Celle-ci 
prit  son  pâtra,  le  remplit  de  lait  aigre  et  le  tendit  au  Bouddha. 
Elle  aussi  prit  le  double  refuge,  etc.  comme  plus  haut. 

Le  Bouddha  se  rendit  alors  vers  l'arbre  et  resta  là  dans 
le  samâdhi  pendant  sept  jours. 


Le  Brahmayacana. 

Quand  les  sept  jours  furent  finis,  il  se  leva  du  samâdhi 
et  songea:  La  loi  que  j'ai  reçue,  est  très  profonde,  subtile, 
merveilleuse,  difficile  à  comprendre,  difficile  à  voir,  en  repos, 
non  active,  comprise  par  les  sages,  non  atteinte  par  les  sots. 
Les  êtres  s'attachent  avec  joie  à  la  »  couches»  des  trois  mondes 
et  nichent  dans  ce  karma.  Comment  pourraient-ils  comprendre 
la  loi  des  douze  nidânas  très  profonde,  fine,  subtile,  merveil- 
leuse, difficile  à  connaître  :  l'apaisement  de  tous  les  samskâras, 
le  retranchement  des  àsravas,  l'anéantissement  des  passions, 
le  Nirvana  sans  réserve  -  -  cela  est  encore  bien  plus  difficile. 
Si  je  prêche  la  loi,  je  me  donnerai  de  la  peine  en  A^ain  me 
procurerai  de  la  souffrance.  Alors  le  Bhagavat  voulut  garder 
pour  lui  sa  science  et  ne  pas  en  prêcher  le  contenu.  Il  dit 
la  gàthà  suivante: 
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Atteindre  le  sentier  a  été  pour  moi  une  grande  difficulté 

Si  je  le  prêche  à  ceux  qui  sont  atteints  de  la  »  couche», 

Pour  ceux  qui  ont  Lit  passion,  il  est   voilé, 

Les  aveugles  ne  le  voient  pas, 

Les   passionnés  et  les  haineux  ne  pénétreront  pas  ce  dharma. 

Pour   ceux    qui  nagent  contre  le  courant,  qui  reviendront 

à  la  naissance  et  à  la  mort, 

elle  est  profonde,  merveilleuse  et  difficile  à  comprendre. 

Et  le  Bhagavat  resta  là  sans  prêcher  la  loi. 

En  ce  temps,  le  dieu  Brahma  était  en  haut  dans  le  ciel 
de  Brahma.  Quand  il  eut  reconnu  de  loin  l'intention  du 
Bouddha,  il  songea:  Maintenant  le  Bouddha  a  atteint  la  par- 
faite bodhi.  11  s'apprête  à  quitter  le  monde.  Il  ne  veut  pas 
prêcher  aux  êtres  la  loi  reconnue  par  lui.  A  cause  de  cela 
le  monde  s'affaiblira  de  plus  en  plus  pendant  longtemps  et 
restera  éternellement  dans  les  ténèbres.  Quand  on  mourra, 
on  prendra  encore  un  des  trois  mauvais  chemins.  Sur  cette 
pensée  et  dans  le  temps  qu'un  homme  fort  courbe  son  bras 
et  l'étend  de  nouveau,  il  disparut  du  ciel  de  Brahma  et  appa- 
rut devant  le  Boudha.  De  la  tête,  il  honora  ses  pieds  et  se 
tint  debout  à  l'écart.  Il  dit  au  Bouddha:  Par  compassion  en- 
vers les  êtres  prêche-leur  la  loi,  car  -il  y  a  des  êtres  qui  peu- 
vent recevoir  l'enseignement  du  Bouddha.  S'ils  n'entendent 
pas,  ils  périront.  Ainsi  par  trois  fois.  En  consé  quence,  il 
sollicita  le  Bouddha,  en  disant  cette  gâtha; 

1.  Autrefois  dans  le  pays  de  Maghada 

On  prêchait  toute  sorte  de  lois  impures; 

Ouvre  la  porte  de  l'amrta 

Et  prêche  la  loi  sereine  et  brillante. 

2.  Depuis  que  j'habite  le  palais  de  Brahma 
J'ai  vu  prêcher  les  Bouddhas  antérieurs. 
Emploie  maintenant  l'oeil  universel 

Et  répand  l'enseignement  du  palais  du  Dharma. 

3.  Tous  les  êtres  sont  plongés  dans  de  grandes  douleurs, 

Et  ne   peuvent  pas  se  détacher  de  naissance,  vieillesse  et 

mort. 
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Mais  il  y  en  a  beaucoup  qui  éprouvent  de  la  joie  à  ce  qui 

est  bon. 
Prêche  la  loi  victorieuse  au  combat. 

Le  Bouddha  écoutait  en  silence.  De  son  oeil  de  Boud- 
"dha,  il  regarda  alors  le  monde  en  tout  sens.  Il  vit  les  sens 
des  êtres.  Il  y  en  avait  d'aiguisés,  il  y  en  avait  d'émous- 
sés.  Il  y  en  avait  qui  avaient  peur  des  trois  mauvais  chemins 
de  l'autre  monde.  Il  y  en  avait  qui  pouvaient  absorber  la  loi 
comme  le  grand  océan.  Il  y  en  avait  qui  étaient  comme  des 
lotus,  ils  poussaient  dans  la  vase,  ils  étaient  sortis  de  l'eau,  ils 
n'étaient  pas  encore  de  l'eau,  mais  ils  ne  se  souillaient  pas. 
Et  il  prononça  la  gâthâ  suivante: 

Autrefois,  craignant  de  prendre  de  la  peine  pour  rien, 
Je  n'ai  pas  prêché  la  très  profonde  loi. 
Maintenant  il  faut  ouvrir  la  porte  de  l'Amrta, 
Tous  doivent  l'entendre. 

Quand  Brahma  eut  entendu  cette  gâthâ,  il  exulta  de  joie. 
Il  alla  vers-  le  Bouddha,  honora  ses  pieds  et  tourna  trois 
fois  autour  de  lui.  Tout  à  coup,  il  disparut  et  s'en  retourna 
au  ciel  de  Brahma. 
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